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* الفلسفة وضع الرأي الصحيح في التعبير الواضح . 

## والفلسفة هي البحث العقلي في مبادىء الوجود المُطْلَقَة وفي 
حقائقه الواقعة في الاجتماع الانساني - بحسب منهج متسق شامل - مغ 
الاحاطة بالمعارف العامة وبفنون العلم ا بتلك العاف علی 
أساس من الق ال باه اف لفهم مجری 
العالم الطبیعی ولبناء نظام عام للحياة الانسانة . 

# العلم هو الکشف عن قوانین الوجود الطبيعي وعن حقائق 
الحياة الانسانية ثم تفسیر مظاهر الوجود بالقوانین الطبيعيّة وضبّط 
N‏ الإإنساني بقواعد E:‏ المجتمع ا وتحمل آفراد النو ع 


الإنساني على حسن السير فى الحياة عامة وخاصة . 


الكلمة الأولى 


والفلسفة یا کنت فد یتث رت رار ی ا ی ا 
انها تتناول موصوعات عامه ( فی دا واسعة ) وموصوعات خاد ( من قضايا 


و 


9ب الدهر (بین عام 
۸ وعام 5 بالخسبان الشمسي ) - والجیل ثلاثة وثلاثون عاماً فقط . 

ثم ان هذه الت تتناول ۳ من مشاهیر الفک, الفلسفی والفکر العلمي في 
2 بلسي و رب موود وليه بوم ون 


هذه البحوث كلها جديدة راس یت ی رت ارزو 
ایضا اام ا الانسانی - عندنا وعنذ غیرنا - قد غفلوا عنها كثيرا آو قلیلا . 
والسبّب في ذلك واضخ . هو التالي : 

إن الذين یدرسون لفکر العربي منا ومن غیرنا - في المشرق وفي المغرب ی 
یتفن جات لنظري ( لانهم زا ور یوت زرا راهم الشخصية بل 
قي منهم بقواعد وقوانین وبلا خشيةٍ من رقَابةِ أحد عليهم ) ار ف لمق 
تعرض لناحية العلم . کما فدلت آنا هنا . وات في ذلك هو ماح التعلیم 
الحدیت ا 


كان الرجل في الزمن القدیم لا ید عالماً لا إذا كان عارفا ( أو مشارکا على 
الاقل ) بسبعین علما ع كنم و اک ء . آما فیما بعد ( وفي أحيانٍ كثيرةٍ » لا 
في كل حينٍ ) فقد أصبحٌ نفرٌ من هولاء یکتفون بقلیل أو كثير من العلوم النقلية 
( اللّةِ والتاريخ والفقه وأمشالها ) وقلّما سل ذاکرتهم شي؛ ۶ من العلوم الذقيقة 
( الحساب والفيزياء والكيمياء والموسيقى وأشباهها ) . یمر آحذهم بكتاب فيه نظريات 
حقائق كثيرة مختلفة مهم فلا تمس ال بجوانب نَظرية یسهل الکلام ١‏ المطلق » 
هاا قادا هو مر بفیفته علمية راف« که نذا براه > متعالقه مهس 


« الکرام » . 


نا لا ری ان اقول على نفسي إني كنت مصیا - في هذا الكتاب أو في - 
في کل جانب من جوانب العلم التي مررت بها في أثناء هذا العَهّد الطویل من الت 
( منذ عام ی 
الملاحظة ال ورذت عني في هذا الشأن في مجلة « المجمم العلمي العربي » 
ات وت - (في حاشیه الصفحه ۲۲۳ من هذا الکتاب ) . 
هذا والعلم کله قد قام مندٌ نشأته ای وا ی توت التجر بة 
والصواب ایض ۱ ۱ 

و a‏ الكرر يم أن یعلم أنني لا أعني بکلمتی هذه الرس الذین 
اوا الجلميّ من ترائنا عناية وافية ( والذين کانوا في العادة لا يلقو بالا أیضا 
إلى الجوانب الْظرية عند المقکرین من قومنا . غير أنهنالك فرق E E‏ 
الاشارة الیه . ان الدکتور مصطفی نظیف - رحمه اللعى لما تناول الكلام على آبن 
لينم وَفى الکلام في موضوع لبصریّات حقه . ما الذین تناولوا الکلامْ علی ابن 
رُشّْدٍ مثلا أو على ابنٍ سينا فلم یلفت نظرهم شَيْء من حقائق العلم عند ابن سينا ولا 
ند آبن رشد أيضاً . 


من منهجی فی البحث والتألیف ن اعتمد المصادر ( الکتب الت ولت إلا 
و لس ۱ ٤ CE.‏ 3 3 ۳ ع ۵ قير ۱ 3 ی 
من المفكر العالم أو الفیلسوف الذي ارید دراسة ارائه فأجمع منها الحقائی المتعلقه 


۸ 


بالبحث الذي آختار آن انشته . 


ولكنْ لا بُدَ ‏ بِينَ الحينَ والحين ‏ مِنَ الاطلاع على المراجع (الکتب 
والرسائل والمقالات التى وضعها دارسون في حياة العلماء الماضين وارائهم ) . و 
أصحاب المراجع في هذا الشأن المستشرقون . 
والمستشرقون طَبَقةٌ من ا 1 وبالقندسة 
و بالأدب » منم العالمون وينهمٌ الجاهلون . ثم منم المُحسدون وم 
المسیئون ن . وکذلك منهم المخلصون الدين e‏ رسالة البحث والانصاف في 
وهم . كما أن مِنهمٌ من یب هواه هوى غیره في تشوبه ما هو الح أو تین ما هو 
الباطل . 
وقد آعتمدت أنا ‏ فيما اعَمدته - «دراسات» نر من المستشرقین فى عدو من 
بحوثي هذه ‏ لا یرقی شك إلى مم بر المبذولة . ولم أدهت 
مذهب نفر ر آخرِينَ منا یعون كل ُستشرق جاهلا بعُلوم العرب سىء النيّةَ في معالجة 
ی ار قاری . هذا إذا آنا لم قل إن ترا نا نحن كان اشد أذ ( في هذا 
المجال من نفر من , المستشرقین مرفوا بالکره وبالتشویه لترایْنا امین - ولا ارید أن 
اشير إلى نفر منا بأسمانهم,) . 
ومذه قا تلور با ١‏ | م . 
من نحو عشر سوب خضرت فؤتإرا في قوتا دا أعمالهُ على الثّقافة 
1 لعربية . ففي إحدى جلسات الصاح ألقى ٠‏ نستشرق لمع آسمه فوق ما یستحق 
e 1‏ العرب بالعلم (بالعلم الرّياضيّ والطبيعي ) - فكان مقالْه ذلك 
فميئا ( ضئیل المدی ازلا عن مُستوى الملم والحقّ ) . فلما آنتهی من کلامه زفعت 
يدى مُستاذنا نم توجهت إليه OLA‏ 
- أنا اعَلِْمُ ‏ تاريخ العُلوم عند العرب ۰( . ولو أن تلمیذا في « صف 


(۱) بدأت تدريس تاريخ العلوم عنن العرب جا كت اا ا ا دمشق ( ۱۹١۱‏ ۰٦۱۹م‏ ) ثي = 


٩ 


البكالوريا » فُم إليّ « وظيفة أسبوعية » مثل مقالك هذا لما لها منه . هذا بالإضافة 
الی 51[ انصافك فی المعالجة وسوء فص الظاهر . سک . 


ا 


كان كلامي جازماً فاصلا واضحاً لا سَبِيلَ إلى الدّخول في مثله رد لاإثبات أو 

للنفي » وخصوصا إذا نحن عَلِمنا أن كلامي كان یأخذ جانباً من العلم ثم يرد إلى 
جانب من السياسة . نحن کنا علی آرض ر ر المذکور كان من دول 

بعد ظهّر ذلك اليوم حضر وزیر خارجية فرنسا جَلْسَمَنا وألقى كَلمَة ه سياسية » . 
فوقت الأمر عند هذا الحدٌ . 

واجپٍ هنا آن اور شیثاً من تاریخ هذه البحوث وما یمک آن یکونْ فیها من 
النقص أو من الخطاً العارض : 

() إِنَ هذه البحوت قد کیت في آزمنة مُختلفة . وقد کیب کل بحث منها في 
مه علی أنّه بح مستفل افيه بعینها . من أجل ذلك کان عد من الحقائق 
والآراء في بحث ما مکرورا رمعادا ) في بحث آخر ( على قَلة طبعا) . 

ون لما كنت هذه البحوث في آزمانها كان بين يدي لمصادر والمراجع الى 
كانت مُنشورة في تلك الأزمان . ولقد كان من حُسْنٍ التقدیر الى اموي في معظم 
الأحيان . اشير الی « طعات ) تلك المصادر والمراجع في حواشي الصفحات . من 
أجل ذلك لم او هت عامّة لتلك المصادر والمراجم ۱ ذلك علي اليوم 
( وكان الأفضل أن أفعل ) 


أنا آدرس هذا الموضوع في جامعة بيروت العربيّة (منذ ١1951م)‏ . وقد درّسته أيضا في صف البكالوريا 
اللبنانية «القسم الثاني ) في مدارس المقاصد وغیرها (۱۹۷۰- ۵۱۹۸۲ ) . ولي كتاب « تاريخ العلوّم 
عند العرب » (راجع الطبعة الثانية . صفحاتها ۰6" صفحات : بيروت - دار العلم للملايين -۱۹۷۷). 
وكذلك لي كتاب « عبقرية العرب في العلم والفلسفة » . وهو موجز ( صدر فى دمشق عام ۱۹۶44 ثم 
في المكتبة العصرية فى بيروت وصيدا . وهو فى مائتین وثلاثين صفحة ). وقد نقل»كتاب « عبقرية 
العرب » هذا الى اللغة الإنكليزية (19884م) . 


زنك ) اد هذه البحوث قد طعت في مجلات . وعامل المطبعة لا یکون من 
امل المعرفة بالموضوعات . بل هوه يُصَوْرٌ »اماب كما تتراءى له أو اول - في 
أحسنٍ الأحوال - أن « يضف » الکلمات والجمل الم د تلف اسان E‏ 
يتراءى له معناها . ن أجل ذلك دا ER‏ ۳ واكم هذه البحوتث 
تتديمه إلى ان - أن هنالك ألفاظاً قد حذفت أو لت أو جاء بَعْضها قبل بعض 
فعملت جُهْدِيَ في رد هذه الجَمَلٍ والالفاظ ( القليلة على كل حال, ) إلى أضّلِها ‏ 
بحسب القرينة أو من حفظي أو بالرجوع إلى الأصول ( المصادر والمراجع ) - إذا 
كانت بَيْنَ يَدَيّ . وعلى كل فإن هذا الکتاب في شکله الحاضر صورة صادقة للبحوث 
اور ۱ 

رد) وهنا موضع ملاحظة عابرة : 

في تن هذه البُحوث (شارات إلى صفحات من المصادر والمراجع . وفي آدنی 
عدد من الصفحات أیضا حواش فیها أرقام لصفحات من تلك المصادر والمراجم 
ان هذه ٠‏ الأرقام كثيرة 000 ولقد n‏ المطبوع في 
المجلات ( قبل لها إلى هذا الكتاب ) . وفي كثيرٍ من الأحيان رَجَعت إلى المصایر 
۷ ی ی ی ی قا لا احیل آن یکون 

منها (قلیل على کل حال ) قد تُسرّبَ اليه خط لم يلف نظري أو لم تیم 

اد تصحیحه . فأنا الف من القارىء الكريم عذرا إذا أن ا 
تصحیح هذه الأرقام لِنْفْسِهِ إذا هو آستطاع الول ال الکتب الى کنت آنا قد 
أخذت منها ( واذا هو رأى حاجة إلى ذلك ) . 

وهنا موضع آوجه من اقتراح أرجو أن تَلْقى ( تلك الاوجه قبولا  )‏ وقد كنت 
آبذیتها ااك عذدا منها من قا ۰ 

# یحسن أن يَعْقِدَ العربُ هُدنة طويلة مع المقالات الهينة والاقوال الجلية 
والکتابات التي تدور على اراء شخصية تصذق في النظر والواقع أو لاتصدق . ومع 
الردود Mk‏ روایات العاطفية و« الهذر » الذي 9 2 1 0 حديثاً 1 . 


۱ 


# وعلی القادرین منا آن پنصرفوا إلى وجوه العلم الزیاضی والعلم الطبيعي 

والعلم الاجتماعي وعلم التاریخ والی علم اللخة وعلم الأدب ایضا على نهم 
(علمان » . والعلم ليس « مادّة » فحسْبُ » بل هو منهج أيضا . وكل موضوع 06 
فيه صاحبة على هدّی منهج ین الاطراف یُصبح علما . 

# وعلی القدرین مناایضا أن ينصرفوا إلى ذخاثر الفكر العربي ( الإسلامي ) 
بالجمع والذرس وت کي يصبح م بإمكانٍ ذوي الاستعداد من أبناء الجيل دم 0 
يستخرجوا ترا الفكري صورة صحيحة وأن يبنوا على ذلك کله حركة جديدة تسیر 
بالفكر العربي قثما . 

# وعلینا أن نستفید من رقي العلم الموجودٍ عند غیرنا - في الشرق وفي 
الغرب ‏ فإن العلم شراث جار لیس كاف دمن الامم ولا بلد من البلاد . 
واتخفتاره ارالبيائية عاها قانت تطررا : بنى المتأخرون فيها ( من جمیم الأمم 
والبلاد ) ات جديدة فوق الطبقات التي كان الذين سَبقوهم قد بَا ما تختها . 

# إن التخلف الذي تيه فيه الوم لا ندري ما نفعلُ ولا لسن في غَمْرته ان 
نستفیذ من تراثنا القديم ومن ثرواتها الحاضرة ( كالنفط : البترول مثلا ) یرجم إلى 
جهلنا الحاصر بالعلم وبمنهاج وی وبحقائق العلم النظريّة وأثرها في الحياة 
العملية » وفي E OR‏ 

إن هذه الکلمات تكفي الآن اوح يي ري عاد بمو انا لاد 
يأخذون وسائل الخضارة من غير هم ثم سا اداه اقتا أو خاک ۰ من 
غير أن یکونوا قادرین على أن هه مها او ستفیوا متا اسا و ذا 
عاب ب ع سل قن لت 


اا كن توبات هی ولق عد چ 
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فهرس الموضوعات 


+ لمحات ( ص ©( . 
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العلم واللغة ( ص ۱۷) ۱ 


50 رای - العلم ۱ e i‏ - نف من الفلاسفة ا د 
المعرفة ‏ الغرالي وأغسطينوس - الغرّالي وديكارت ( ص 68 . 

4 جانب العلم فى شعر امریء لقیس : الفیزیاء - الفلك ۱ لحكمة ‏ الجغرافیا 
والتاریخ - مصدر مساعد لتاریخ الحضارة ( ص ۱ . 

# العلم القدیم بین الشرق والغرب : نفر من العلماء الیونانیین - العلم اليونانی 
والعلم الشرقي ‏ قيس من العبقرية الاولی ( ص ۱۲ ) . 

4 العلم في العصر الاموي : خالد بن يزيد بن معاوية والکیمیاء - تفریخ الدجاح اليا 
(ص ۷۳) . 

# مصادر الفلسفة السياسية عند الفارابي : من أين استقی الفارابي ا 
قله الصلة بين مدينة (دولة ) الفارابی ومدينه آفلاطون د صفات الرئیس 
والحرنانييون الصابئة (ص ۸۰) . 

ابن سينا العالم : وجوه العلم ‏ المعارف الانسانية ومفرداتها ‏ الحركة ‏ الصوت 
والسمع ‏ الضوء والابصار والألوان ‏ الكيمياء (ص 84) . 


۱۳ 


2 نظرية المعرفة عند ابن حرم الاندلسى : مذهبت این حرم وصلته بنظرية المعر فه 
عنده ‏ ابن حزم ومكانته فى نظرية المعرفة ( النصوص الدينية ‏ اللغة وما أوجبته 
اللغة ‏ الحس والعقل  )‏ ابن حزم وكانط (ص ۱۰۳) . 


# رجوع الغرّالي الى اليقين : أوجه الصعوبة في دراسة اراء الغژالي - موقف 
الفلاسفة المسلمين من الغزالي - لقب الغزالي ( حجة الإسلام ) - مرض 
الغزالی - الشك واليقين ‏ الغرّالي والشك اليوناني - خصائص شك الغرّالي - 
لش المفاجیء العارض عند الغزالی - مرض الغزالي ( أمرض الغزالي ثم 
شك آم شك ثم مرض ) ؟ - مرض نفسی وعنصر بوذي - أعراض مرضه (الکنط 
أو الغنظ) واثار مرضه - كيف وصف الغزالي أعراض مرضه وأحوال نفسه في 
لك المرض ۴ شفاژه الأول عودة المرض - الدحول فى الشك - أزمة 
الغرّالي ‏ من التقلید الى التقليد - الجانب الفلسفي في شك الغرّالی واليقين عند 
الغزالي ( ص ۱۲۰ ) . 


و عبقر ية الغزالي المتفاونه : مرص الغزالي - فترات الصحة في أ مرضه ‏ تفاوت 
ارا : فى كتاب « المنقذ من الضلال  »‏ فى كتاب « تهافت الفلاسفة ) - في 
کتاب « إحياء علوم الدين » - اتکاء الغزالی فی أسباب الك على ابن الهيثم . 
واتکاء ابن الهیشم )فل ذلك علی جالیتوش (ص ۱۸۰) . 


۴ ابن رشد العالم بالبصر بات وبالفلك خاصة : مصادر ارائه - دلائل عبقریته - ابن 
رشد وأرسطو - الجدل عند ابن رشد - مکانته في علوم التعاليم (الریاضیات 
والطبیعیات ) - الزمان والتخرّكة ‏ الضوء والبصر الحرارة - العلماء العرت جهلوا 
طبيعة الضوء - اللون - الهالة - الانعکاس والانعطاف - قوس قُرّح ‏ علم الفلك ‏ 
الکواکب - الوجود وحجمه -الافلاك دواثر د الکواکب المتحيرة وسکون الأرض- 
آقدار الکواکب - ذبول الشمس (نقص مقدارها  )‏ الفصول الأربعة - للارض 
أقطاب لا قطبان فقط ( شمالیّا وجنوبیا ) - ذوات الأذناب ‏ دلیلان بساعان على 
كرويّة الأرض - الکلف على وجه الشمس - کلمة اعتذار (ص 6۲۸۵ . 


۱ 


##ء موقف ابن خلدون من الدين ومن القضايا الدينية : مقدمة ابن خلدون - الفواصل 
الإيمانية (أجزاء من ايات 97 احر كل فصل ) - الله ( صلته بالعالم الطبيعي 
وبالعالم الانساني ) - خلق الانسان ‏ الالهام واستجمام العقل ‏ علم الناس من 
الله - طبقات الناس - التنجيم ‏ الجفر ‏ الملائكة والشياطين ‏ تأريخ الأديان 
والمذاهب ‏ نقد نظرية العبرانيين لسبب لون السواد في البشر - اليهودية - 
اضرا الدب م 2 والعمران ‏ القران الكريم وطريقة 
تعليمه في المشرق وفي المغرب - تفسير القران - الفخر بالدين وبالإسلام 
عا - المذاهب الاسلامية وات الاسلامية - الامامة عند الشيعة - اا 
والمذاهب - العرب واللغة العربية والاسلام - صلة اللغة العربية بالدین - نطاق 
العقل في العالم الانساني - الشر ع والعلل (الأسباب الطبيعية ) - القضاء والقدر 
وتأثیر الکواکب - موقف ابن خلدون من الأشعرية ‏ علم الکلام - الفلسفة النظرية 
(المطلقة : فلسفة ما بعد الطبيعة  )‏ الفلسفة الاجتماعية عند ابن خلدون - 
المعجزة وخرق العوائد ‏ خلاصة (ص ۲۲) . 


# تعلیق الدكتور بشير الداعوق على فصل « العلم فى العصر الأموي » ص ۷۳ - 
۹ (ص ۲۸۱) . 


# الفهرس الهجائي ( ص ۲۷۷) . 


لعلم واللغة 


(کلمتی في آفتتاح الدورة السابعة والأربعين لمجمع اللغة العر بية 
فى القاهرة ee‏ مصر(* ) 
يتخلف عنه إلا من له هم من أمره خارجٌ عن طرق » ذلك لان هذا الأجعماع يع 
الوحدة الفكرية بين أبناء هده اللعه الشريفة لغة القرآن الكريم : : ©# إنا أنزلناه قرآنا 
عربيا لعلكم تعقلون » 
وشاء المجمع أن یختار موضوعاً عامّا لهذه الدورة فوقع آختبازه على لغة 
العلم . لغة الانسانية التي لا تتبدّل معانيها باحتلاف الحروف ولا بآفتراق الكلمات 
ولا بتعارض الجمل > ذلك لأن اور يتفاهمود بالألفاظ وحدها اد التفاهم بين 
الأفراد أو بين الجماعات الصغيرة أو بين الجماعات الكبيرة لا يكون بالألفاظ وحدها 3 
بل یکون اشنا ل أسارير الوجه وبتحرك ينين في المَحُجرين وبتردد الأنفاس في 
تور مور فان انا ان ادا نيا على همان روت هی امه 
أتفاسيها المترددة فی ا 
في عام ۱ اصبّت بالتهاب حاد في الحنجرة ففرض الطبيب علي صوما عن 
الکلام اه عشرول توت 5 ولقد كنت فى أثناء تلك الأيام ال ¢ أعجب من 
حالي : كنت أفهم کلام الذي يخاطبني وأنا صامت آکثر مما كنت آفهم عنه یوم كنا 


(*) یوم الائنین في الثامن عشر من شهر ربیع الأول ۱4۰۱ (۲۳/ ۲/ 1۹۸۱م ) . 


۱۷ 


نشول کاب وال كنا رل فوقر في نفسي . منذ ذلك الحين ۰ أن علی 
SS‏ ای رامع مایم کل وین ریا از ینت 
ما یقول صاحبه . 


ولیس من الضروري أن يتكلم البشر لَه واحدة حتی یفهم بعضهم عن بعض, . 
وهذا یردنا إلى الموضوع العام الذي آختاره المجمع لهذه الدورة : لغة العلم . 

یم بي في أثناء تدریس تاريخ العلوم عند العرب أمثلة رائعة على هذه القاعدة 
الجليلة : 

كنت مُنذ أيام آشرخ التعادلة الأياضية الى وصلت ٍلینا من حمسّو . وف آیام 
الحمسو لم يكن العقل الانساني قد وصل بعد إلى ذلك الفرّق بين الطريقة الشركيبية 
والطريقة التحليلية في البرهان الرّياضي : أي بين الجبر والهندسة . ولما أستوفيت 
الشرحَ ارو لهذه المعادلة مما يحتاح إليه طلابي في المرحلة الثانوية ثم 06 
الانتقال إلى ما بعدّهاء رفغ طالبٌ يده فأذنت له بالكلام » فقال: آلیست هذه نظرية 
فيثاغورس ؟ قلت : بلی هي أساسٌ نظرية فیثاغورس ۰ وهي أيضاً ساس نظرية 
ال عا ودک نالرت لمعيو يهان رسو الق 
القائم الزاوية بساوي بو المربعين المنصوبین على ضلعیه . 

لقد فکر اا لمضري بلغةٍ نصفها آغرايي ونصفها غيرٌ آعرايي . ثم فکر 
فیثاغورس بلغه بعضها |غريقي وبعضها غير اغريقي اورا از کرو ی 
بلغة جانب منها اعرابي والجانبٍ الآخر منها سومري . وم هذا فقد آلتقی هژلاء 
الثلاثة في التفكير الواضح برغم أنهم کانوا یتکلمون لغات مختلفات . أفکان لهم 
عَذْرٌ لو أنهم كانوا یتکلمون لغة واحدة ثم اختلفوا في التفكير ؟ 

إخواني : لقد طالت هذه الكلمة لآنَ له العلم قد أنستني لغة المجتمع . ولغ 
العلم أحق بالتقدم على لغة المُجتمع . > لأن المجتمع یجعل الألفاظ ۳ 
المعاني . من ذلك مثلا أن یطرب الناس إذا سَمِعوا اا ال غا ل یه 
المغرب . ولکن أين شرق الأرض وأین مغربها ؟ إن القاهرة تقع في الشرق بالإإضافة 


۱۸ 


إلى تونس ۰ ثم هي في الوقت نفیه في الغرب بالاضافة إلى بغداد . وکل بُقعة على 
هده الأرض شرق من أحدٍ جاییها وغربٌ من جانبها الاخر . 

وإذا كان تاريخ الأمم إِنْما هو تاريخ حضارتها - أو تاريخ قِسْطِها من الحضارة . 
على الأصح فان اه مره ا yS‏ 
بت الحضارة » ولا استني | اال اليوننية واللغة وب اي 
اريجهم ثم ثم اصبح َة عو کثيرة . 1 يزال آمرها جاریا على ذلك إلى 5 ۱ 

العو وا عام ی اي یب اب 
ی یه کی و ر کے اید ا 
إلى الكثرة من المستمعين فانها تذاع بغير اللغة الفصحى . 

وأذْعَى من هذا کله إلى الأسى البالغ أن الاخباز التي تذاع من عدو من 
المحطات الأجنبية آفصح ألفاظا وأقوم تركيبا واصح اعرابا مما أَسْمَعُه عندنا في 
TE‏ 

فى هذا العاصفل إلا هاس اس ك !| الاکانة التى يجب أن تكون 
لمجامم اللغة عنذنا وتبرز الحاجة المُلِحَة إلى حماية لغتنا من الأعاصير الهابِّ عليها 
من الشرق ومن الغرب . فعسی أن یقف إلى جانب القادرین على حماية اللغة العربية 
بارائهم أولئك القادرون على جمايتها بایدیهم . فإن الله یر ۶ بالسلطان ما لا يزع 
بالقران . 

والسلام علیکم . 


(*) يزع ( يمنع عن العمل السيّء ) بالسلطان ( بالحاکم الذي يَمْلِكُ العقاب في الدنیا) . 


۱۹ 


لف: السلم*) 


هذا موضوع نحتاج إلى معالجته . ذلك لأن البحوث العلمية تتسع الآن في 
العالم العربی . ولا بد من آداة صالحة لمعالجة هذه البحوث . 

وأريدٌ أن أستميح إخوانيّ في المجمع عُذرا لأقول لهم : ليس هنالك لغة للعلم 
۳ للأدب واه للاقتصاد ورابعة للشعر خاصة . هذا إذا نحن لم سا 
المصطلحات ؛ لان « الألقاط » وحذها لا ا اللغة . وإنما ا اللغة تراکیب 
النحو فیها ثم وجوه الّیان والبّلاغة . دوسا ذا بعدد من الایات الکريمة التي عالجتِ 
السَرد التاريخي والتعبیر الوجداني والتقریر العلمي الطبيعي والتفریم الاقتصادي . 
وسنری أن اللغة الواحدة قد جاءت بالأسالیب المُختلفة على درجة واحدة من الوضوح 
ومن الأثر النفسی . 

- في الوصف التاريخي ( 9 : ۲۸۰-۲۵ ۰ التوبة ) : 

ل لقد نضرکم له في مواطن کثيرة . ویوم خن اد اغجبتکم کترتکم فلم 
تعن عنكم شَيئاً » وضاقت عَلَيكُمْ الأرض بما رخبت . ثم وليم مُدبرين د 1 
الله تك علی زسوله وعلی لمزمنین وأنرَلَ جُنودا لم ترژها ؛ وَعَذْبَ الذين 
کفروا » وذلك جزاءٌ الکافرین الم يقوف له تمیق وال 
غفوز رحیم ۹ . 
(*) ألقي هذا البحث في الجلسة الثامنة من جلسات مؤتمر الدورة السابعة والأربعين ( جلسة الثلائاء ۱٩‏ منّ 

دبع الآخر ۰۱ع۱ه . الموافق ۲6 من شا حال و و ی 


وحن عرو 0ك البو اه ريط جع ما برع يدها E‏ 
( ومغرورين بانتصارهم وبكثرة عددهم ) . رحب : أتسع . 


- فى التصوير الوجدانی ( ۷١‏ : ۵ وما بعدها » سورة الإنسان ) : 

١‏ إن الابراز یشربون من کاس کان مزاجها کافوراً . عیناً یشرت بها عباذ الله 
یفجرونها تفجیرا . یوفون بالندر ویخافون یوما كان شره مستطیرا . ویطعمون الطعام 
عي یبا ربا عا یک را E‏ 

- في التقرير العلمي الرياضي والطبيعي ( ٩۰-۳۳ : ۳٩‏ سورة يس ) : 

#وآية 0 لَهُمُ الأرض ال أحييناها واخرججنامنها حَبَاً فمنه يأكلون . وجعلنا فيها 
جنات من نخيل, وأعناب وفجرنافیها من العُيون » ليأكلوا من مره وما عولتهآیدیهم . 
أفلا یشکرون ؟ سُبْحانَ الذي حل الأزواج کلها مما تنبت الأرض ومن أنفسهم وممًا لا 
یعلمون . وآية لهم اللیل نسلخ منه النهار فإذا هم مُظلِمون ۳ 
n ۱‏ العو اص جار ی 5 


یسبحون % . 


- التفريع العددي فو فى الاقتصاد ( ٤‏ ۱ وما بعدها » سورة النساء ) : 


*یرصیکم الله في أولادكم للذَكَرِ مل حط الاين . فان كنَّ نساءً فوق آئنتین 
فل ا لقني وان کانت واد ا ی . ولابوئه لكل واحدٍ منهما السدس 
مما ١‏ لحرن كان له و . فِنْ لم یک eM‏ فلامه ال . فان کان له 


إخوة فلامه السدس من بعد وصية يوصي بها أو دين . اباؤ کم وآبناژ کم لا تدرون أيهم 


. ) الابرار جمع بر بالفتح ) : المطیم لله . كان شره مستطیرا : واسعاً منتشرا ( يصيب أناساً کثیرین‎ )١( 
. تمطریر : شدید‎ 

(9) اية :. علامة دلالة . 

(۳) كان القدماء یقسمون منار القمر حول الأرض منازل ( محطات 4 انتدافا دل فا اوه کون 
هلالا ثم ریا ثم ندرا مت نم یمود فيصغر شین فشیتا) . العرجون : عود الشماریخ . والشماریخ : 
أغصان دقيقة (رفيعة ) تکون علیها حبّات البلح . إن العرجون یکون في ول الامر أخضر ناضرا مستقیما 
لم.إنه يصفرٌ وینحل ويتقوس . 


۲١ 


اقرب لکم E cL‏ کی ۱ 
الا القانوني (۵ : ۱ وما بعدها عر المائدة ) : 

ل يا أيها الذين e CEES‏ اها 
عَلَيكُمْ غير مُجلي الضید وانتم حرم . ان ال یحکم ما برد . با آیها الذین ٠‏ امنوا لا 
جلو عار لوا الشهر الحرام با اليد ولا القلراند ولا امن الست 
ارام ییتفون فضلا من رهم ورضواناً”) . وإذا حَلَلْتَمُ فاصطادوا . ولا جرمنکم 
شان قوم أن صدوكم عن المسجد الحرام أن توا وتعاونوا على البر 
والتقوى > ولا تغاونوا علی الائم اه اتقو الله و الله ا العقاب . 
حرمت عَلیکم ا والدم ولحم الخنزير وما اهل لغير ا ا 


(۱) يحسن أن نلاحظ هنا أن هذه الجملة فى معظمها كأنها معادلات حسابيّة . 

(۲) العقود : العهود ( المعقودة بينكم وبين الناس ) ۰ الوعود بدفع ديون أو بالقيام بأعمال معينة 

(۳) بهيمة الانعام : الحيوانات المأكولة (كالدجاج والغنم والبقر) اللا ما یتلی علیکم (ما عدا التي حرم 
علیکم أكلها من هذه الأنعام في أحوال معيّنة ) : غير محلي الصید ( لا يجوز لکم أن تصطادوا شيئا من 
حیوان البر وحیوان البحر وانتم حرم : (وانتم لابسون ثياب الاحرام بنية الحجّ ) . الشماثر جمع 
شعيرة : أمر من آمور الدین  .‏ لا تحلوا شعاثر الله : لا تفعلوا خلاف ما أوصاكم به الله . من هذه 
الحرم : ذو القعدة وذو الحجة والمحرم ورجب ) ولا الهذي (لا يجوز لکم السطو أو الغزو او الاستیلاء 
على الهدی أو الحيوانات التي يسوقها الحجاج لذيحها أضحيات في الحح ) . القلائد جمع قلادة وهي 
رباط يوضع في أعناق الحيوانات للدلالة على أنها مسوقة إلى الحح ( هذه . من باب أولى ) لا يجوز 
سلبها . لأنها تحمل علامة واضحة للغاية المقصودة منها : لتكون أضحية في الحح  .‏ ولا امين 
( قاصدين ) البيت الحرام ( الكعبة للحح ) . وكذلك لا يجوز لكم أن تهاجموا ( تقاتلوا . تغزوا . 
تسلبوا ) الذاهبين الى الحج . 

(4) وإذا حللتم ( خلعتم ثياب الإحرام بعد آنتهانکم من القيام بجميع مناسك الحجّ ) فاصطادوا ( إذ يحل 
لكم حينئذ أن تصطادوا في البحر وفي البرّ) . ولا يجرمنكم ( لا يحملكم ) شنان ( بغض ) قوم ( قو 
آخرين ) أن صدّوكم ( أي كانوا قد صدّوکم من قبل عن القيام بالحجٌّ ) أن تعتدوا . . . . ( لا تحاولوا أن 
تعتدوا على قوم بحتجة أن هؤلاء القوم قد كانوا لكم من فأ ل أعداء ) . 

ره) ما أل لغير الله به ( ما ذبح ليكون تقرّباً إلى الاصنام ) . 
المنخنقة : الحيوان الذي مالك تفا الموقودة : الحيوان الذى مات من الضرب . المترّدية : الحيوان 
الذي مات بعد سقوطه من مكان عال . والنطيحة : الحيوان الذي مات في أثناء نطاحْةمَمْ حيوان آخر . 


۳ 


والموقوذة والمتردية ند وما أكل السبع الا ما ع 4 وما ذب علی ا 
وان میور بالازلام) 1 فلکم فسق (۲). الیوم لس الذین کفروا من دینکم > فلا 
تخشوهم شون ؛ الیوم لت لکم دیتکم وائمنت عَلیکم نعمتي وزضیت لک 
الااسلام دين و قح اضطر في مَحْمَصة غير مُتجانف لام فان ۳ الله عفور رحیم % . 


ماه 0 7 
وح N‏ اد 


هذه الآيات الكريمة في مَوْضوعاتٍ مختلفة . وقد جاءت كلها في سَبِكِ واحد 
واضح بين بليغ ا لمعاصرون لنا یتلونها كلها باحکام الو متا 
رفعوا بها طَبّقاتِ آصواتهم أو أَجَرَوْها في آلحانهم فلا یختلف في ذلك كله قوله 


تعالى  :‏ لا الشمس ينبغي لها أن تدرك القمر ولا الليل سابق النهار که . 


من قوله تعالى  :‏ ودانية عليهم ظلالها ودللت قطوفها تلبلا 74 . على بعد 
ما بين الموضوعين . 
واعتقد أن علماء البلاغة قد وقفوا أمام هذه الظاهرة اللغوية ( الموضوعات 


يس يري ا ی ی ی ی ین 
فماتت . لا يجوز أكل ما بقي منها . الآ ما ذکیتم ( بالذال أ خت الدال ) : ما آدرکتم قبل أن يموت ثم 
ذبحتموه بالطريقة الشرعية . 

)١(‏ ما ذبح على النصب ( جمع نصاب : الصنم ) : ما ذبح ليكون أضحية للأصنام . وأن تستقموا بالأزلام 
(جمع زلم ‏ بفتح ففتح ‏ عود صغير ) : لا تلجأوا في فصل أموركم بالاحتكام الى «العاب القمار» 
( مثال ذلك : يوضع في كيس أعواد مختلفة الألوان . ثم يقول أحد المختلفين : أنا أكون على حقّ إذا 
خرج بيدي عود من لون معين . ثم يمد يده الى ذلك الكيس ( من غير أن ينظر فيه ) . أو يمدٌ شخص 
آخر يده الى ذلك الكيس » ويخرج منه عودا واحداً » فيخسر إنسان حقه أو يكسب حقاً ليس له بناء على 
ذلك الا غق الفا 

(۲) فسی : خروج عن طاعه الله . 

(۴) المخمصة : الجوع . متجانف ( مائل ) لإثم : وهو یقصد أن یخالف آمر الله . 

(6) التجوید : احکام قراءة القران بأداء الحروف على القواعد المألوفة فى اللغة العربية . 

۷١ )(‏ : ۰۱6 سورة الانسان . - ودانية علیهم ظلالها . . . . : إن تلك الاشجار تظللهم باغصانها من حرٌ 
الشمس ثم تتدلی من أغصانها أثمار یستطیم الرجل أن یقطفها بيده بلا مشقة . 


۳۳ 


المختلفة فى اللغة الواحدة ) فعرفوا البلاغة بأنها ) موافقة الکلام لمقتضی 
الحال 0 ۱ 


اد له 2 


ونل فإني ار أن أعالج هذا الموضوع: د العلم » من آختباری 
لشخصي في التأليف في تاريخ العلوم وفي تدريس العلوم في المدرسة الثانوية 
وفي الجامعة . فلعلي ر هذا الموضوع تناولاً عامّاً شاملا لتكرَّرَتٍِ الجوانبُ 
الواحدة في هذه الدورة) 

* أول ما حتاج إليه عند التأليف في العلم وعند تدريس العلم إنما هو 
الوضوح . ویغیب الوضوح ا من کتب لحرن بجهل العلم : لما دخل تاريخ 
العلوم عند العرب في منهاج البكالوريا اللبنانية ات كتابي ١‏ تاريخ العلوم عند 
العرب  »‏ وکان قد مضی علي في العمل على وضعه خمسة عشر عام - آسرع بضعة 

نف إلى وضع. کتب وجیزة أو مبسوطةٍ في الموضوع آنتهاز للفرصة . وفي كتابي جملة 
طويلة أوجزها فيما يلي : تنه الخوارزمي للكميّات التخيّلية . . . وقد علق مصطفی 
مشرفة ومحمد مرسي آحمذ(۳) على ذلك فقالا(*) : « تنه الخوارزمي للحالة التي 
یستحیل فیها إيجادٌ قيمة حقيقية للمجهول فقال : إن المسألة تکون في مثل هذه 
الحالة مستحيلة . وقد بقی هذا آسمها بين علماء الریاضیات إلى آواخر القرن الثامن 
عشر عندّما بدأ البحث TT EF‏ 


أخذ نفر من المو لفین والمدرسین هده الحمله واخحتصروها في أربع کلمات 


)١(‏ البلاغة أن تعر عن كل حال ( أو معنى مقصود ) بالألفاظ التي تجعل تلك الأحوال او المعاني واضحة 
للسامعين . 

(۲) الدورة هنا: المؤتمر السنوي المعقود في سنة 4٠١(‏ اللهجرة = ١19481م)‏ لمجمع اللغة العربية في 
الماهرة . 

(۳) علي مصطفی مشرفة رت ۸۱۳۹۹ = ۱۹۰۰م ) ومحمد مرسي أحمد رت ١۰٤۱ھ‏ = مطل ۱۹۸۵ ) 
من علماء الریاضیات في مصر 

(4) کتاب الجبر والمقابلة للخوارزمي ( في المقدمة ) . 


۳ 


هي : «عَرّف الخوارزمی الأعداد التخيلية » . وهذا طبعا خطأ يحمل عليه الجهل 
بالعلوم الرياضية . 
قصائد ۷۳ القيس وللمتبي ایا شرق از من کل قصيدة یل ار 
کي أو نقرأ الكلِمةً فیها على وَجْهَيْن أو اکثر ثم لا تبطل الهرَّة التي تَبْعَنْها تلك 
القصائدٌ في نفس القارىء . أمّا في العلم فإن الحاجة تقضي بأن نقرأ كل سطر من 
کتب العلم وکل كلمل وکل حرف . ولا ر فی هذا ا ینسب آحد إلى 
الطبیب علي بن العباس لمجوسي (۱) کتابا يُسميه ۱ الکتاب المالکی »(۳) بینما آسم 
الكتاب « الکتاب الملکی ) . لا شك في أن قائل ذلك قد نقل سم ذلك الکتاب من 
مرجع أجنبي ولم يره في أصل عربي . 

بش یت فيه رجال العلم عامة. هو الایجاز المخل . وذلك أن الرجل 
العالم يظن أن جمیع الناس یفهمون حقائق العلم الذي هو اختصاص له كما يفهمه 
هو. من أجل ذلك آستحال عدد کبیز من کتب العلم حاجي . غير أن هذا لا يمنع. 
مثلا . من أن یکونّ کتابٌ آبن الهيْثم في البَصّريات أكثر وضوحاً من کتاب الخوارزمی 

إن الجبر مقر في البكالوريا اللبنانية . وفي کل عام ( منذ عام ۱۹۷۰ ) 
اخرض على أن يقرأ الطلابُ عندي E‏ الجبر والمقابلة : ومع أن هذا 
الکتاب مقرز في منهاج طلاب الرباضیات . فان طلابٌ الرّیاضیات آنفسهم یمرون 


(۱) المشهور في اسم هذا الطبیب أنه على بن العبّاس المجوسي ( بضم الجیم ) أو أبن المجوسي . ولکن 
الدکتور محمود الجليلي ( وهو طبیب عراقي واسم المعرفة بتاريخ الطب ) قال لي ( في أثناء اجتماع 
مجمع اللغة العربية في القاهرة في آذار - مارس ۱۹۸۵ - أن علي بن العباس یلقب بالمجوسي (بضم 

(۲) إن الذي أثبت « المالكي » مکان « الملكي » في سم هذا الکتاب ( في عدد من مزلفاته ) أستاذ مدزس 
وعضو في مجمع اللغة العربية وذو لقب علمي . وعمله هذه يدل على البحث : في الامور ونا لا على 


۲ ۵ 


أحيانا بمقاطع لا يفهمون منها شيا . فاذا آنا اخذت الطبشورة وقلت لواحدٍ من 
الطلاب أن يُعيدَ قراءة ذلك المقطم عينه بينما آطلب من سائر الطلاب أن ینظروا إلى 


اللوح الأسود ‏ أو اللوح الأخضر على الأصح 0 ان الألواح اليوم تطلى باللون صر 
القاتم ا بتحویل کلمت القاریء إل رموزٍ وأرقام لت لاطلا ته ذلك 


المقطع الذي كان من قبل من الأحاجي . 


و تست ب أن الذين یعرفون «حرز الأماني» للشاطبی(۱) يُوافقونني على أن نفرا في 
العلماء ء يعتمقدول أنهم - وهم يوجزون القول على هذا المنوال RE‏ الم علی 
الطلات . ففي الألفية الشاطبية مثلا» » في القراءات من تلاوة القرآن الكريم 


وه کالجواب الباد حق حناهما وفى المهتد الا سرا ويحت أخو حلا 


ولقد ذم آبن حلدون هذه الطريقة التي تجعل تجغل العلم + باعتصار کتب اللم - 
أحاجى وألغازا مستغلقة على الطلاب . 


في عام ۱۹6۵ ظهرت الطبعة الأولى من كتابي « عبقرية العرب في العلم 
وب ب سي ی كر مه 
في كتاب قدري طوقان « تراث العرب العِلّمي »”” > . فقلت له أين أنا في الرياضيات 
من قدري طوقان ؟! إنني آعتمدت في كتابة هذا الفصل من كتابي على كتاب قدري 


(۱) الامام أبو محمّد القاسم بن فیره ( بضم الراء المشددة ) الشاطبی الأندلسی رت ٠9هه‏ = ٤۱۱۹م‏ ) هو 
عالم بالقراءات . له « حرز الأماني ووجه التهاني » ( وهي قصيدة في قراءات القران الکریم ) . و هد 
القصيدة تعرف باسم « الشاطبية » . 

(۲) قدری حافظ طوقان من العلماء فى الریاضیات ‏ ولد فى نابلس بفلسطین . سنة ۱۳۲۸ للهچرة 
(6۱۹۱۰) » وتوفي في بیروت في أثناء سفره إلى القاهرة لحضور دورة لمجمع اللغة العربية سنة 
۱ للهجرة ( ۱۹۷۱ م) . له عدد من المؤلفات في موضوعات من العلم . وفي التریسَاضیّات 
خاصة . من کتبه « تراث العرت العلمی ۰4 وهو أحاديث فى نفر من علماء الر یاضیات والفُلك : ولهدا 


الكتاس مقدمة مفيدة قيمة . 


۳۹ 


طوقان : أخذت الحقائق الأساسية ثم غرضتها عرضا واضحا قدر الإمكانٍ » أي قدز 
إمكاني آنا . 
2 ومن الأمور اف 2 لغة العلم وضم امه ایس نت موه 1 لا سو أن 
يدل المصطلح الواحد على مدرکین ولا أن یکون للمدرك الواحدٍ مصطلحان أو أكثر . 
للبيروني (۱) نظرية أراد بها أن يُصَحَحَ دعوى اليونانيين في آنقسام الخط المنحني 
في كل قوس بالعمود النازل عليها من مُنتصفها . ولما أخذت هذه النظرية في كتابي 
أن نرسم خطا منحنیا فى دائرة . 


وبعد شيء من الجهد عَرَفْتَ أن البیرونی يعني بالخط المُنحني ما نَعْنِيه نحن 
بالخط المنکسر . 

وکان أبن الهیشم «" أبرّع منا لما تكلّم على آنعطاف الضوء (أو الضوءء بالضم 
على الأصح ) بينما نحن نول « انکسار النور» . إن انکسار النور أو الضوء حالة 
خاصضّة تظهرٌ إذا آنتقل الضوءٌ فجأة من مَجالٍ إلى مجال آخر مُخالف للمجال, الأول 
( من الهواء إلى الماء مثلا ) . ولكنّ كلمة « انکسار » لا تصح على مرورٍ الضوء في 
الهواء » لأن الضوء لا یمر في الهواء على سَمت مستقيم » ولکنْ في خط مُنحن . أما 
كلمة « آنعطاف » فتصح علی آنتقال الضوء في لمجال الواحد وعلی آنتقاله من 
مجان “الى معا 

لا شك في أن المجاممٌ العلمية تقوم بخدمة جليلةٍ في سك المُصطلحات » 
2 إذا استطاعت أن تجعل تلك الصطلحات و : لکل مدرك مصطلح لا 
غير . ولكنْ يحدث أحياناً تساهل في إطلاق مُصطلح واحد على مدرکن مُختلفين 


)١(‏ آبو الریحان محمد بن أحمد البيروني رت ٠44ه‏ - 48١٠م‏ ) فيلسوف ورياضي ومؤرخ وم لفت 
مكثر . له : الآثار الباقية عن القرون الخالية ‏ القانون المسعودي - تحقیق ما للهند من مقولة مقبولة في 
العقل أو مرذولة - أهمتخراج الأوتار في الدائرة . 

(۲) أبو على محمد بن الحسن بن الهیثم البصري رت ۲۸ هد = 88١٠م‏ ) عالم ورياضي مهندس ومن 
علماء الطبيعة البارزين . وبراعته الكبرى في علم الضوء . له كتاب « المناظر » ( في البصریات ) . 


۳۷ 


في علمین آثنينٍ . کقولنا : جذر ‏ للجزء الذي یغیب من النبات في الأرض ) وجذر 
( للعدد المجهول في الجبر ) . 

وهذا الذي وقع فيه العرب في العصور الوسطی قد وقع في مثله الأوروبيون في 
العضير الكديف - مع فة الوسائل التي كانت تساعد على التَنَيّْتَ بالأمس وكثرة هذه 
الوسائل اليوم - فالإفرنسيون يقولون « ازوت » لما يقول له الإنكليز « نيتروجين » 
ورمز عُنصر الصودیوم عند الجميع « نا» ۱٩۵‏ بينما كان الأصحّ . أنْ لو فطع لهذا 
العنصر رم من لفظه . ولك علی هذا جری الاتفاق آو - کما نقول نحن العرب - 
ذلك وروت( والمقتهور : هگا ا ورت 

# وهنالك نفرٌ كثيرون يوْلفون في العلم كما یژلفون في الأدب والشعر: يبدأ 
أحذهم بترجمة للأديب مملوءة « قال فلان وقال فلان ) ( وقد القولان 
متضادین ۰ فالمتبي عند قوم هو سيد الشعراء ثم هو عند شیوخ أبن خلدونٍ لا يُعَدَ 
في الشعراء آبدا . وهذا مقبول على مُضض في الأدب . ولكنه ليس مقبولا في 
العلم ) . ثم يمضي المترجمْ للادیب أو للشاعر أو لرجل السياسة بأستعراض ارات 
المختلفة ويحاول أن وت و تفای نيا أو باستعراض أختلاف اراء 
الناس فيه . وليس هذا من باب العلم حينما نأتي إلى تأریخ العم والى رین العو عد 
العلمية خاصّة . وما دام عندي قول في وجه من وجوه العلم لابن سينا مثلا اا 
الغي کل قول, لغير آبن سينا في هذا الباب من آراء آبن سينا . وإذا كان تاريخ العلم 
ریا نی تربع الأب فان فشر لعل مش عد بت تقریر الادب . 

اختلف نفر من مؤرخي العلم في رسالة عنوانها « الاکسیر » ۰ آهی من تألیف 
آبن سينا أم هي منحولة ؟ وقد أطال بعضهم في ذلك . هذا الاختلاف لا فائدة منه إلا 
في « تاريخ م العلم » . أما في تقرير العلم فلا نفع منه البنة > ما دام آبن سينا قد قل 
في کتابه « الشفاء » قولا واضحاً ُمکن أن نب على الوجه التالي NTE‏ 
لكل مَعْدِنِ طبائع خاصةً به . فكل مَعْدِنٍ من أجل ذلك » نوع قائم بنفسه فلا يجوز 
أن پنقلب معدن ما معدنا اخر . 


۲۸ 


آما الجدال في العلم » كما يجري في الفلسفة وفي الفقه . وأما تخریج 
لاقوال » كما يقال في اللغة والنحو وأما تسویغ الأراء . كما يُقال في السياسة 
والأقتصاد . فتلك ليست من لغة العلم . إن لغة العلم تَقَصِدُ إلى حقائق الأمور ء ولا 
تجب العناية بالشكل إلا في سبيل توضيح الحقيقة العلمية . 

عند هذه الکلمة تناولت من مكتبتي وین رق العلوم أول کتاب وقعت عليه 
يدي . ثم فتحثْ هذا الكتابٌ كما اتفق فوجدت الأسطرٌ الاولی على الصفحة ۱۱4 
وهي التالية : 


و التي ذکرنا ‏ و ات مت سر ی وی 
ونضرانية واسلام قال : إسلامٌ » ولم يقل : إسلامية )۰ لت کلها في العراق في 
العصر الذي نؤرخه . ولکن کل ثقافة في أوّل آمرها كانت تشق إنفيها جدولا خاضا 
بها یمتا لونه وطعمه . ثم لم تلبت إلا قلیلا حتی تلاقت وکونت نهرا عظیما تب 
رن سا الألوان 56 ( يلك العتاضر » 

فعا و سق ای كرون ون ق نيما کون ,ها 
النص لا یل على شيء مُعيّن . ومع أنه عندي غيرٌ صالح . فإنه يصلح - على قلم. 
مثل هذا المؤلفٍ ‏ فى کتاب عن الثقافة الهندية أو الثقافة الفرنسية أو الثقافة الزّنجية 
فى أيامنا . 

إن لخة العلم هي في التي الو الواضح ؛ ووضع المصطلحات العلمية 
سروري في ا کے کد ال التفریق الصحيح بين 


5 العلم نحل ملق ٠‏ والمنطق و ي ايح لحدوث الأشياء أو 
هذه الجمل : ها ادى ن hE‏ لم یغفله آبن خلدون » . أنا أعلم أن کاتب 


(۱) لعلّه جان ‏ بابتیست لامارك ( ت ۶۱۸۲۹ ) . عالم نباتي تكلم في التطور . له مذهب معروف باسمه . 


۳۹ 


هذه الجملة يعرف أن لامارك قد جاء بعد أبن خلدونٍ باکثر من آربعة قرو » ولکن 
جملته لا تدل علی ذلك زر کال تب ان ول ) مثا نوما دق الأمار ك دد 
آبن خلدون . . . أو لم يكن قد أعفله این خلدون . . . أو قد عرفه آبنُ خلدون من 
قبل » إلى غير ذلك من التعابير الدَّالَةِ على سياق التاريخ . 

حينما أكتب كتاباً لا يجوز لي أن آفرض أن كل قاری لكتابي يحفظ في 
ذاکرته - والطلاب من القراء خاصّة ‏ أن روجر بايكون كان بعد آبن الهیثم وأن آبنَ 
رشد كان قبل ألبرت الكبير . إن اللّغة العلمية ‏ أو الشرط العلمي في التألیف - یوجب 
علی آنا آن عبر فی هذا الباب تعبیرایدل علی آن آحدّهما کان قبل الاخر وراد 
المتاخر منهما قد أخذ عن المتقدم . والا فما الفرق بين کتاب في تاريخ العلم 
وکتاب فيه ألفاظٌ يقال نها شعر حدیث ؟ 

لعل نفرا من |خواني ينتظر أن آنتهي من كلامي حتی يسألني عن فولي الذي 
سبق في مطلم هذا المقال : کیف یجور آن نقول إن للعلم وللشعر لغةّ واحدة ۲ 

وجوابي هو أن الألفاظ والتوا كيت واحدة . ولکن ا البلاعي : موافقة 
الکلام تس الحال هو الدی ا آو بين ن التعبیرین أو الاسلوبین 

نخیتما قال ابو الف الى كن هرغ الخوانی 

يترشفن من فمی رشفات ینوی تاو نی 

فسواء ۶ علینا أفهمنا لفظ ١‏ التوحيد اد على را الله أو على على نوع من 
الم . فالمتنتي کان فى هذا الي شاعرا لا بحر عن مدرك ما تعبیرا دقیقا آو واضحا 
او صحیحا . :ذلك لآن المتتى قد قال بعد ذلك : 
یاساقیی . E‏ أم في ك وسكما هم وتسهیند ۴ 
ETE‏ فاك لا تخر كتين هذى المدام ولا تلك الاغج‌ارزید ؟ 

بحن نعرف جمیعا أن هذين حُكمانٍ جاء! من عهدين مُختلفین في حياة 


۳۰ 


الى و لکش ها کات اع ایض ,فادها تعلم دنکن شرت 
الخمر . كان بالامکان أن نقبل البيتينِ الأخيرَيْن من أبي نواس أو من آبن الرومي أو 
من بشارٍ . أما المتنبي فليس له في هذين البیتین سوی خیال شاعر . 

ولکن لما قال المتنبی عن زمانه ومکانه : 

في کل أرض وطنتهاامم ترعی بعبد کأنهاغنم 
ثم درسنا نحن الزمن الذي عاش فيه المتبي فربما وَجَدْناه مالفا . ولکن لم 


محده كاذنا 


وعالم الطبيعة ان فة العلم يمكن أن طاق على کل فرع و روت یت فا 
الا نسانية اللا ی نت وال 


جد نف من الشعراء والأدباء ل ثغرة بن الاخلاف بین اا ول اب فلا من 
و ها من تلك الثغرة إلى وصع روایات أو نظم قصائد ات انر 
والجلم وتفيد مُنْطِقَ التاريخ وتبلل الوازغ الاجتماعي في زمن انحن فیه في جاب إلى 
اف مه ا مع الشعر والرواية اللذين هما من باب ليس للعلم فيه مدخل . 


۳۱ 


الألفاظ الخمسة فى نطاق المعرفة الانسانية 
وومضات من الفکر الانسانی(*) 


في المعرفة الانسانية خمس طبّقاتِ تتدرّج صعودا من الظّنّ فالراي فالعلم 
فاليقين فالحق . والمعرفة [ تعریفات الجرجاني ۲۳۹ ۲۲ « إدراك الشيء على ما هو 
عليه . وهو ( أي الادراك ) مسبوق بیسیان  »‏ فالانسان یعرف الأشياء والأمور بعد أن 
يكون جاهلا بها . وربّما نسي الإنسان شيئاً بعد أن يكون قد عرفه . في القرآن الكريم 
سیریکم آياته فتغرفونها 4 ( ۲۷ : ۰۹۳ سورة النمل ) ثم « یرون عمة الله ثم 
ینکرونها 6 ( ۱5 : ۸۳ . سورة اللحل ) . 

آما الألفاظ الخمسة فهي التي تلي ( مبسوطة مع الشواهد والأمثلة ما آمکن ) : 


* الظَنّ : هو آلاعتقاد الراجح مم آحتمال التقیض . . . أو هو أحدٌ طرفي 
لك بصفة الرجحان [ التعریفات ۱8۹ . وفي القرآن الکریم شواهد قير علی 
ذلك منها : « ما لْهُمُ به من علم الا آتباع الظن 4 ( 6 : ۱۵۷ . النساء  )‏ # إن 
الظنَّ لا یغنی من الحقٌّ شيئا 4 ( ۱۰ : ۳۹ . يونس . راجع ۵۳ : ۲۸ . النجم  )‏ 
© إن بعض الظنْ نم 4 ( 44 : ۱۲ . الحُجُراتٍ ) الخ . فمن المعرفة بالظنّ أن 
لماء یتحول تراباً ثم یتحول التراب ماء وهر أو نارا . کما زعم ثالیس الملطى 
رن 060-5۷4 ق . م . ) . وكذلك ظنَّ ایس أن الارض لوح سابح على 
لماجي كان :العاف لبو و مسا ين د 


(#) مجلة الساحث (بیر وت ) السنه الثانیه ‏ العدد الخامس » نیسان ۱۹۸۰ 
)١(‏ مكتبة لبنان (بيروت ) ١14959‏ - بالتصوير . 


۳۲ 


#الرآي : هوالنظرفی الا مور الغامضة لاستجلاء حقیقتها وصحه معرفتها . ومن هذا 
تنشأ النظريات المختلفة في العلم والفلسفة والأجتماع وغير ذلك . ومع أن الرأي أعلى في 
سُلّم المعرفة من الظّنّ . فان الراي يَظْلٌ آمرا شخصياً مُحتاجاً إلى الأدلّة . ففي القرآن 
الکریم : ۶ اف ری ی وه اما ۱:6 ۵ : ۸ . فاطر ) - # ما آریکم الا ما 
آری 6( ۰ : ۲٩‏ . غافر ) . 

تا یر TL‏ فان مدر 
الأجسام الحيّة وحدّها تتحرك . وأن لأجسام ا تتحرك ( حرکة ذاتية من 
نفسها ) فانتج أرسطو رأيا أو وضع نظرية هي أن للتجوم نفوساً . ولكنْ من ین جاءت 
هذه النفوس إلى النجوم ؟ فوضم آرسطو نظرية ثانية هي أن هذه النجومٌ مساکن 
للا لهة ی ی ی ی ظ هتفرن 
المثلث مساوية لزاويت تين قالمتین . فإنها تثبت بالبرهان . ولکنْ هذا البرهان یجب أن 
E E‏ 


# العلم : يختلف العلم من المعرفة في أ ل سك الم يمكن 
آن تنسی . 61" العلم فهو المعرفة التي اخم العلم يها فاٍنها لا تنسی بعدّ ذلك في 
العادة . ففي « التعريفات » ( ا اام هو الاعتقاد الجازم المطابق 
للواقع . وحصول صورة الشيء ذ في العقل o‏ ۱ 

المعرفة تتناول تفاصیل ر أن يكون لها نس معین أو 
ی وی و ینس بای نوی 
سته عا زا کال مغ رت کے آصیخ الم با نهک 
ول أبن خلدونٍ ‏ ملکة فيه . والملكة في العلم هي أن « تعرف » الصو و 
الصواب من الخطأ ) أبتداءً من غير محاولة لذلك : هي أن تصبحخ الاصابة فيك عادة 
لا تستطیع مُخالفتها لو أردت ذلك . كما قال المتنبی : 

وكلمة في طريق خفت آعربها فیهتدی لي فلم آقدر على اللحن 


۳۳ 


وأستعراض الا یات المتعلقة بالعلم . فى القران الکریم . یشمل کل هذه 
لمعاني ثم یزید فى الشمول . اروش ان یکت انعل شی تشه لا 
بخلاف العالمين ( بکسر اللام ل 
الاحاطة بالعلم ویکونون طَبّقات بعضها فوق بعض . فمن المَدْرَك المُطلق في العلم 
قوله تعالی  :‏ ها آنتم هژلاء حاججتم فیما لکم به علمٌ فَلِمّ تحاجون فیما ليس لکم 
به علم 4 (۳ : 55 . ال عمران )  -‏ وانه لذو علم لما علمناه . ولكنّ آکثر الناس 
لا یعلمون 4 ( ۱۲ : 1۸ . یوسف ) - « يا عياب ی قد جاءني من العلم ما لم 
باتك 4 ( ۱۹ : ۳ . مریم ) . ومن مدرك تطبیق البشر في العلم ( أي جعلهم 
طبقات بعضها فوق بعض ) : ¥ لإ ذلك مبلفهم من العلم 4 ( ۰۳ : ۳۰ e‏ 
یرفم الله الذین امنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات # (۰۸ : 
ا ۱۳ 
يوسف ) . 

والعلم بخلاف المعرفة أيضاً يمكن أن يُنسى کله إذا دخلت على العقل آفةٌ من 
خرف أو جنون : #8 ومنكم من یرد إلى آرذل العْمر لكيلا یعلم بعذ علم شینا 4 
(۱۲ : ۷۰ . يوسف : ۲۲ : ۵ . الحج ) . ونحن نشاهد في المصخات العقلية 
آفر اد إذا جَلّست إلى أحدهم حدئك بأنواع من المعارف المفردة تلقيك في شك 
عظیم في سبب وجوده حيث هو ؛ فاذا جاء الأمر الى منهج في القول أو إلى ربط بين 
تلك المعارف المفردة آدرکت حينئذ أن ذلك الرجل ليس من العقلاء 

# اليقين : مر اا ل لاله سطابما للواقع مخ 
آستحالة أن يكون على خلاف ذلك ( وهو نقيض الجهل ونقيض الظن ونقيض المعرفة 
المفردة التى تأتي عادة من تقليد رین » ثم هو نقيض الشك أيضاً) . واليقين . 
فوق ذلك كله . اطمئنان القلب( الاطمئنان عامة ) إلى ما يعلمه الانسان [ راجع في 
جميع هذه المعاني « التعريفات » ۲۸۰] . 

واحسن تفصیلا وتأکیدا من ذلك کله قتول الامام أبي حامد الغزالي 
( ت همه ه = ۱۱۱۱ ) في « المنقذ من الضلال » : 


۳ 


... ان العلم الیقینی هو الذي ینکشف فیه المعلوم آنکشافا لا یبقی 
معه ریب ولا یقارنه ( یقاربه ؟ ) إمكان الغلط والوهم ولا یتسم القلب 
لتقدیر ذلك ؛ بل الامان من الخطأ ينبغي أن یم ی 
لمعلوم لليقين مقارنة لو تحدّى باظهار بطلانه - مثلا - مَنْ یقلب الحجر 
ذهباً والعصا حيّة لم يورث ذلك شكاً وانکارا [ ؟ أو إنكارا ] . فإني إذا 
علمت أن العَشْرة أكثر من الثلاثة (ثم) قال لي قائل : لا » بل الثلاشة 
أكثر بدليل أني أقلب هذه العصا ثعباناً » وقلبها . وشاهدت ذلك منه . 
لم أشك بسببه في معرفتي . ولم يحصّل لي منه إلا التعجب من . 
قدرتهعلیه , ما لك فیما علمته فلا . ثم علمت ان کل ما لا آعلمه 
على هذا الوجه ولا آتیقنه هذا النوع من اليقين . فهو علم لا ثقة به ولا 
آمان معه . وکل علم لا آمان معه فليس بعلم يقيني » [ ص ٩-۸‏ ] . 
آما الشواهد على ذلك من القرآن الکریم فمنها: «إإن نظن إلا ظنا وما نحن 
مس 46114 ۲ جات اس شام اضرا مها شا شب تعس 
و بت موی ۲ . السجدة ) - # ما لهم به من علم | إلا آتباع 
الظن . وما قتلوه يقينا 6 ( 4 : ۱۵۷ . النساء ) . 
بط ا ن امن کر رن ا لترونها عین اليقين »4 
( ۱۰۲ : ۷۲-۵ . التکاثر)  -‏ وانه لحق اليقين *# ( 594 : ١ه‏ . الحافة )  -‏ إن 
هذا لهو حى اليقين 6 ٥٦‏ : ۹۵ . الواقعق . 
وجاء لفظ « اليتین » . في القرآن الکریم . بمعنی الموت . ولیس بعد الموت 
شيء أدل على يقين : ل وکنا نکذب بیوم الدین ( يوم القيامة ) حتی أتانا اليقين 4 
٤۷ : ۷(‏ . المدثر) - # واعبد ربك حتی يأتيك الیقین 4 ( ۱۵ : ۹٩‏ . 
الحجر ) . وأخذ آبن طفیل رت ۰۸۱ ه = 1180 م ) هذا اللفظ ( اليقين ) بذلك 
المعنی ( الموت ) في ختام رسالته « قصة حي بن يقظان » : 


«... وعلم هو رح بن بقظان ) وصاحبه أسأل أن هذه الطائفة 


۳۵ 


المريدة القاصرة ( جمهور الناس الاخذین بظاهر الشريعة ) لا نجاة لها 
الا بهذه الطریق ( بالتمسك بما تؤمر به من الأعمال على ظاهر تلك 
الاعمال ) . وأنها إذا رفعت عنه إلى یفاع الاستبصار إلى النظر في 
حقائق الأمور ) آختل ما هي عليه ( من الاطمئنان الشكليّ ) ولم یمکن 
ات وه | تسه ادرو ا المدكرين یواست 
وساءت عاقبتها . وان هي دامت على ما هي عليه ( من العمل بأشكال 
العبادات ) حتی یوافیها اليقين. فازت بالامن . . فوذعاهم وآنفصلا 
عنهم . وتلطفا في العودة إلى جزیرتهما . . . . وطلب حي بن يقظان 
مقامه الکریم بالنحو الذي كان قد طلبه أولا حتی عاد إليه . واقتدی به 
أسأل حتى قرب منه أو كاد . وعبدا الله بتلك الجزيرة حتى أتاهما 
الیتین » [ ص ۱۳۹ ۱8۰ ] . 
# الحق : والحق خلاف الباطل ثم هو الثابت الذي لا یسوغ انکاره . والحق 
يكون في الأقوال والأفعال والعقاشد والشرائم . بینما « الصدق » ( مشلا ) یتعلق 
بالأقوال وحدها ( وأما الأفعال فلا يمكن أن يكون فيها كذب لأنها تقع على أوجه 
معينة ) . فالحق إذن » هو الواقع الثابت الذي لا يحتمل التأويل ولا يمكن أن يدرك 
على خلاف ما هو عليه لأنه مشاهد بالحس أو قائم بالعقل [ راجع « التعريفات ) 
95 ]. 
وإذا نحن رجَعنا إلى القران الكريم وجدنا فيه جميع هذه المعاني : 


(۱) الحق بين ( ظاهر . واضح ) بنفسه :© سنریهم آياتنا في الآفاق وفي 
أنفسهم حتى يتبين لهم الحق »* 4١(‏ :9۳ . فصلت ) - من بعد ما تبين لهم 
الحق »4 (۲ : ١9‏ . البقرة) ‏ ل إنه لحق مثل ما أنكم تنطقون * (١ه‏ : ٣۳‏ 
الذاريات  )‏ # الآن حصحص ( ظهر ) الحق » ١5(‏ : ١ه‏ . يوسف ) - الخ.. 

(۲) حق الأمر: وجب: ل ففسقوا فيها فحق عَلَيْهمُ العذاب 4 ( ۱۷ : 15 . 
الاسراء )  -‏ أفمن حقت عليه کلمة العذاب . أفأنت تنقذ منزفی النار؟ 4 


۳۹ 


(۳۹ : ۱۹ . الزمر) - # لقد حق القول على أكثرهم فهم لا یژمنون 4( ۳۱ : ۷ . 
پس ) . 

(۲) الحق نقيض الساطل  :‏ ليْجق الحقّ وسطل الباطل ) (۸ :۸ 
الانفال ) - ولا تلسوا الحق بالباطل * (۲ : 4۲ . البقرة ) - # ویجادل الذین 
كفروا بالباطل لیدحضوا به الحقّ 4 (۱۸ : ۵5 . الکهف ) - ۶ وقل : جاء الحق 
وزهق ( زال ) الباطل # ( ۱۷ : ۱۸ . الاسراء ) . 

(6) والحق نقيض الضلال : # فماذا بعد الحق إلا الضلال * ؟ ( ۱۰ : ۳۲ . 
یوس ) . 

(۵) والحق نقیض الظن : # یظنون بالله غير الحق # ۳۱ : ۱۵6 . ال 
عمران )  -‏ إن الظن لا يغنى من الحق شیتا # ( ۱۰ : ۳۹ . يونس ثم ۰۳ : ۲۸ . 
النجم ) . 

(5) والحق تأكيد اليقين الذي لا يطلب عليه برهان ولا دليل  :‏ وإنه لحق 
اليقين 6 ( ۱۹ : ١ه‏ . الحاقة ) - إن هذا لهو حق اليقين 4 (ده : ۹0 . 
الواقعة ) . 

د عاد اد 

وربما قال بعضهم أو قال نفر اخرون : هنالك ألفاظ أخرى تدخحل في نطاق 
المعرفة . هنالك مثل تلك الألفاظ . ولكنها ألفاظ لا تدخل في نطاق المعرفة 
الإنسانية المألوفة . هنالك الوهم أوالتوهم والإلهام والوحي . وهنالك البصر والحس 
بأنواعه . ولكن هذه أيضا لا مدخل لها في شيء مما قصدنا إليه . ومع ذلك فلا ضرر 
من مس هذه الألفاظ الأخرى مسا رفيقا . 

** التوهم هو المعرفة الناقصة التي لا دخل للعقل بها ( وسأورد مثلا من 
اختباري ) : منذ مدة كنت أستشهد ببيت شعر مشهور هو : 
خذ مارأيت. ودع شيئا سمعت به؛ في طلعة البدر ما يغنيك عن زحل 

وقد كنت في تلك المدة أنشده لنفسي أو أستشهد به أمام اخرین على أنه 


۳۷ 


للطغرائی رت ۵۱۳ ه - 70١1م‏ ) على أنه لائق جدا برائعة الطغرائي : « أصالة 
الراي صانتتی عن الخطل » ومن بحرها وعلی رویها ثم هو آلصق بموضوعها . 

لم رف ( في قصة طويلة ) أن الييت هذا للمتنبي . ومن الغريب ( في 
لاتفاق ) وليس في أنواع المعرفة . أنني رجعت عند ذلك إلى نسختي من ديوان 
المتنبي فوجدت أنني كنت قد أعطيت لطلابي وظيفة في النقد الأدبي من قصيدة 
المتنبي ۳" أجاب دمعي . وما الداعي سوى طلل » . وكان في مجموع الأبيات التي 
اعطیتها ر وهي موشر علیها فى الدیوان ) هذا البیت : ر خذ ما ریت ووو 

إن نسبتي هذا البیت إلى الطغرائي كان من باب التوهم لا من باب المعرفة 
الانسانية المألوفة . 

وهنالك الالهام . وهو ما يقع في القلب . . . وهو يدعو إلى العمل من غير 
طلب استدلال باية ولا نظر في حجة . والالهام لیس حجة عند العلماء . ولکنه حجة 
عند الصوفية ( التعریفات ۳۵ ) . وبما أن الالهام ليس عاماً في البشر ولا هو جار في 
هؤلاء النفر من البشر آنفسهم ( أي المتصوفین ) على قاعدة ما . فانه لا یدخل في 
النطاق الذي اخترناه . 

ثم هنالك الوحي أيضاً . إنه خاص بنفر مختارین من البشر هم آنبیاء الله . فلا 
یدخل الوحي . إذن . في سبل المعرفة العامة في الناس . 

اد کډ چچ 

بعد هذا الكلام في الألفاظ التي نسقت التفكير الإنساني في سلم التدرج 
الواضح أحب أن أنتقل إلى إيراد ومضات من شعاع ذلك الفكر . وسأقتصر من العصر 
الذي سبق الإسلام على ما نعرفه باسم الفلسفة اليونانية غير متعرض كثيرا للعلم الذي 
يجب أن يستقل بمقال خاص . ثم إن اقتصاري هنا على العصر اليوناني ليس معناه.أن 
اليونان قد كانوا وحذهم رجال الفكر الإنساني . ولا أن هذه الومضات التي ساقتصر 
عليها لم تكن هي نفسها ‏ أو لم يكن عدد منها ‏ من نتاج القدماء من المصريين 
والبابليين والهنود والصينيين . بل لأن اليونانيين آخذوا جانبا كبيئرا من العلم 


۳۸ 


والفلسفة . كما قال نفر من الیونانیین آنفسهم » عن غیرهم من الشعوب التي كانت 
معاصرة لهم ثم نظموا هذه المعارف وهذبوها ووهبوها للانسانية . هذا بینما كانت 
تلك الشعوب القديمة حاشا اليونان من قبل والعرب في الاسلام من بعد . قد کتموا 
علومهم في صدور کهنتهم وبين جدران هیاکلهم . فلما انقرض كهنة تلك الشعوب 
آنقرضت بانقراضهم علومهم وفلسفاتهم . 

واليك الان هذه الومضات منسوبة إلى من نسبت إليه في تاريخ الفکر 
الانساني : 


- ثالیس الملطی ( عاش نحو ثمانین عاما من ۲۵ إلى 4۵هق . م . ) : 

جعل الریاضیات من آسس الفکر الانساني ( في مقابل التعلیل الخرافي الذي كان 
سائدا فى أيامه لتفسیر مظاهر هذا الوجود ) . 
5 دق . م. ) : قال أن العنصر الذي یتالف منه الوجود « أصل » لا صفة خاصة له 
( في مقابل ما كان ثالیس قد ذکره من أن جمیع الموجودات في هذا الوجود مر لفة من 
عنصر الماء . والماء - كما نعلم ‏ لیس عنصرا ) . ثم فطن آنا کسیمندروس إلى أن 
هذه النجوم التي تری فوقنا في قبة السماء ليست دات بعد واحد عنا ( وعلی ذلك لیس 
تكلم على النظام الشمسی وذکر أن نظامنا الشمسی هذا لیس الوحید من نوعه في 
السهياء ۱ ودکر اا أن الأرض سابحة 1 الفضاء . وكذلك تكلم علی التطور 
النوعي : تدرج أشكال الحياة في الوجود . 

- هيراقليطوس الأفسوسي ( عاش نحو تسعين عاما من ٩۳۵‏ إلى 
۵ ف . م . ) : نظر نظرة صحيحة إلى الخاطة والعامة . فليس لما يفعله العوام 
من الناس قيمة لأنهم لا يعرفون ما يفعلون . بل هم جهال يتبعون مايقال لهم 
وتستهويهم الخيالات والخرافات . بذلك وضع هيراقليطوس أساس التطور الفكري 


۳۹ 


- فیثاغوراس ( عاش نحو خمسة وثمانین عاما من ۵۸۸ الی ۰۳ ق . م .۰ ) : 
ذکر أن حقيقة الأجسام ليس بما فيها من أنواع المادة فقط . بل ؛ بمافيها 
من النسبة بين تلك المواد في تلك الأجسام . ولما تكلم فيناغوراس (أو 
الفيثاغوريون ) على علم العدد ( خواص الأعداد ) وعلى نسق الأعداد في جداول 
عل ی أشكال مختلفة لم يكن هذا العمل ضربا من العبث ( بفتح ففتح : اللعب 
الله وا ا ان :ذلك وراك للقت الرياضية ف الا وان کی رد ۰ الآلاات 
الحاسبة الحديثة قائم على ذلك الادراك الدقیق لصلات بعض الأعداد ببعض 


ا عا و يفن غاب عد ۷۰ إلى 4۸۰ ق . م . ) : قال 
بتنزيه الله . فالله لا شبيه له . وعقله محيط بكل شيء . ثم هو لا يوصف بأنه محدود 
أو بأنه غير محدود . ولا بأنه ساكن أو متحرك . . . وان العامة ليخطئون إذ یظنون أن 
الالهة ( بحسب أعتقاد عوام الناس) يولدون . وأن لهؤلاء الآلهة ثيابا كثيابهم ( ثياب 
العامة من الناس ) وأصواتاً كأصواتهم وأشكالاً كأشكالهم . . . إن هؤلاء العامة 
يتخيلون الله على ما يعرفونه من أنفسهم وأحوالهم ر . ولو أن الثيران 
والخیل والأسود كان لها آید وکانت تستطیم بتلك إلا ایو كالشر هف اا 
الهتها على صورة الثیران ولرسمت الخیل الهتها على صورة الخیل . ألا نری 
الأحباش یقولون عن الهتهم إنهم فطس الأنوف سود الالوان . بینما أهل ثراقية 
( شمالي الیونان ) یذکرون أن الهتهم زرق العیون حمر الشعر ؟ 

- انکساغوراس ( عاش نحو تحاف عاما من 4۹4 إلى 4۲۲ق . م ۰ ) : قال أن 
تنعل( اي بل اعتقاد قومه أن الشمس وساثر النجوم 
مساکن للآلهة . وأن لتلك النجوم نفوساً ) . وقال أن في القمر سهولاً وجبالا . 
وآن القمر یستمد ضوءه من الشمس . 

- لویکوبوس ( عاش نحو سبعین سنه من ۵۰۰ الى 2۳۰ ف . م . ) صناحب 
المذهب الذري تكلم عن الذرة أو الجزء الذي لا يتجزأ . قال : إلى الوجود 
نوعاً واحداً من المادة مؤلف من ذرات ( أو كتل بسيطة ) بالغة في الوم لا يمكن أن 


۰ 


تنقسم أو تتجزأ . من هذا النوع الواحد من الذرات تتألف جمیم الأجسام في عالمنا . 
ولکن على أشكال مختلفة : إن کل جسم یختلف من كل جسم اخر باختلاف عدد 
دراته وباعتلاف ترتیب تلك الذرات فيه . والذرة فى نفسها لا خاصة لها . بل هی 
تکتسب خواصها من اجتماعها مع غیرها فى الاجسام المختلفة . 

< افلاطین ان قح شمه ی عا لاق إلى ۳۵۷ ی رن 
برزت قيمته في جانبین : في فلسفته المثالية التي آرادت أن ترفع البشر إلى مکانتهم 
الانسانية ثم في « الجدال المتسق » ( الذي أصبح « علم المنطق » فیما بعد ) . 

- آرسطو ( عاش نحو خمسة وستین عاما من ۳۸۵ الی ۳۲۲ ق . م ۰ ) : انه 
مدون علم المنطق ومنظمه وواضع قواعده والخارج به من الجدل الشکلي التفکیر 
المنظم . ثم هو مصنف الفکر الانسانی علوما : علم النفس . علم الحیوان . علم 
الطبيعة الخ . وکذلك خرح في السياسة عن الشکل الخيالي للحکومة إلى الشکل 
الواقعي لها : إن شکل الدولة لا یعرف من الاسم الذي يطلقه علیها صاحبها 
( ملكية . جمهورية . استبدادية . آبوية . الخ ) بل من الهدف الذي يريد صاحب 
تلك الدولة أن يصل بالرعية إليه . فإذا قصد صاحب الدولة من حکمه النفم العام 
( إتاحة آکبر قدر من الخیر لأكبر جانب من الرعية ) فحکمه صالح . واذا هو استخل 
مه که فى سا الول ال ما شیم فان سکمه كر مها نامدا 
مهما یطلق عليه من الأسماء . 

ثم مر بعد آرسطو آلف عام أو تزید كان ما یسمی تفلسفا في خلالها تفصیلا 
لراي ( وجد عند آفلاطون في الأكثر ) أو تشویها لراي ( جاء به آرسطو . في الاقل ) . 
بعدئذ آشرق نور العقل على العالم من جدید لما جاء الاسلام وحمل المسلمون رسالة 
الفکر فى سبیل الانسانية . 

لن أبدأ في الاسلام بالخوارزمي واضع علم الجبر ولا بجابر بن حیان وأبي بكر 
الرازي مؤسس علم الكيمياء التجريبية ولا بابن الهیثم موجد الطریقه العلمیه في 
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على الجانب النظري من تاريخ الفکر . 

لا ننکر أن فلاسفة المشرق من أمثال إخوان الصفا والفارابي وآبن سينا قد 
صارعوا النظریات اليونانية في الفلسفة زماناً طویلا . كانت فضيلة إخوان الصفا أنهم 
جمعوا لنا في رسائلهم أوجهاً من التفلسف القدیم ( في المشرق الوثني وفي الغرب 
الوثني ) من کتب ضاعت . فرسائل إخوان الصفا صورة لجانب کبیر من التفکیر 
الانساني الذي كان قد ظل حياً إلى أواسط القرن الرابع للهجرة ( العاشر للمیلاد ) . 

ومع أن الفارابيی حاول أن یتملص من الفکرة السياسية الضيقة التي كان 
الاكطلو قفن يناف يها اليا لصي نان المدينة ( الدولة ) على بلدة واحدة سکانها 
يبدأون بأربعة الاف ثم ينتهون بستة الاف . ومع أنه نظر في بناء مدينته إلى ما عرفه 
من زمنه ( أيام أتساع الخلافة العباسية ) . فإنه ظل ينظر إلى الدولة نظرة خيالية مثالية 
بعيدة عن المشاهد في الاجتماع الانساني . وكذلك كان ابن سينا قد ناقض أفلاطون 
نفسه في نظرية المعرفة وفي هبوط النفس من الملا الأعلى إلى أبدان البشر » ولكنه 
لم يحسم ذلك ولا هو تخلص من أثر أرسطو في أقسام النفس : نباتية وحيوانية 
وإنسانية . 

من أجل ذلك نستطيع أن نقول إن ا ار ا 

وى واضحة في القرون الأربعة الأولى لأسباب لیس هذا المقال مکانا اسه 

فيها . ولكن القرن الخامس للهجرة كان بدء عهد الابتكار في الفلسفة الاسلامية . 

نبدأ بابن حزم الأندلسي رت 41 ه - 4١١٠م‏ ) . 

معظم الدارسين ين يعالج نتاج ابن حزم على أنه فقيه وأديب وم رخ . ولكن 
القليلين منهم فقط هم الذين یدرکون أنه عالم بن الطراز الاول وأنه قاسوت مرخ 
الطبقة الاولی . ولعله هو آیضا لم صد أن يكون عالما أو فیلسوفا . و في الفلسفة عند 


ابن حزم نشير هنا إلى عبقریته في نظرية المعرفة . 
مس فلاسفة اليونان نظرية المعرفة مسا خفيفاً . ولعل بتمینیدس 
(4۸۰ق . م. ) كان أول من أشار إلى أن المعرفة تتتج من ملاحظة التناقض في 
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صفات الأجسام . غیر آن هذه النظرية جزئية جدا . هي جانب ضئیل من سبیل 
المعرفة الصحيحة . إن نظرية آفلاطون ‏ وهی أن النفس لما كانت في الملا الاعلی . 
مجردة من المادة » كانت مطلعة على جميع المثل ( بضم فضم : صور الأشياء 
الأزلية ) وأنها لما هبطت أو أهبطت إلى الأرض ثم دخلت في بدن بشري جعلت..٠‏ 
كلما رات شيئا يشبه ما كانت قد رأته في عالمها الأول فتذکرته - خطأ لا مُسَوْعْ له . إن 
ابن حزم يأخذ بقول القران الكريم ( ۱۹ : ۷۸ . سورة النحل ) : # والله أخرجكم 
من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئاً 4 . وهذا صحيح . فكيف تنشأ المعرفة في 
الانسان ؟ إنها كلها تنشأ من طريق الحواس من قرب ( مباشرة في وقت الحس : 
النظر أو السمع . الخ) أو من بعد (بتذكر ما كانت قد عرفته من قبل من طريق هذا 
الحس ) . وهذا النوع الثاني ( المعرفة من طريق الحس من بعد هو الذي سماه ابن 
حزم « معرفة بالبداهة أو ببديهة العقل . يقصد ابن حزم أن ما نعتقد أننا نعرفه من 
طريق العقل (بالبداهة ) كمعرفتنا أن خمسة مضروبة في خمسة مساوية لخمسة 
وعشرين ليس معرفة بالعقل . بل هي معرفة راجعة في الأصل الى الحس المباشر ثم 
نسينا آننا تعلمنا ذلك ذات يوم ( في أيام طفولتنا ) فنظن الآن أننا نعرفه ببديهة العقل . 


إن هذه المعرفة « الراجعة إلى الحس من بعد » هی التى سماها الفيلسوف 
الألمانی کانط رت ۸۱۸۰ = ۱۵۱۲۱۹ ابریوری ابوستوريوري ۸ ( القبلي 


نم یأتی الامام أبو حامد الغزالی رت ۰۰۵ ه = ۱۱۱۱ع) في المشرق. وکذلك 
يدرس الناس کتب الغزالی على أنه فقيه ومتکلم في الدرجة الأولی . ثم على أنه 
متصوف ( لأن تصوفه معتدل : عبادة تصحبها خشية صحيحة ) . ثم إنهم یدرسون 
کتبه على أنه فیلسوف نظري مناهض للفلسفة وللفلاسفة . وقل منهم من یدرس كتبه 
لما فيها من آسس العلم الطبيعي . إن الغزالی هو الذي جعل الشك والیقین في 
موضعهما الصحیح من الفکر الانساني . إنه یخالف الشكاك من الیونانیین الذین کانوا 
ینکرون حقائق الأشياء فیعیشون في الشك ثم یموتون لا يعلمون شيئا . 


و 


لقد رأى الغزالی أن سبل المعرفة فى أيامه كانت ثلاثة : الرواية - 
العقل . 

# إن القول بالرواية ( بالنقل عن السابقين ) لم يرضه : اد لا دليل على 
صحته . ولأن الروايات تختلف والناس يصدقون منها آشياء متناقضة . والحس كان 
يكذب الرواية أحياناً . 


# ثم لم يثبت الحس عنده على الاختبار : إن الحس لا يكشف عن حقائق 
الأمور . إن البصر أقوى الحواس . ثم هو يرى الظل ثابتا لا یتحرك . وبعد مدة يدرك 
الانسان أن هذا الظل قد آنتقل من مكانه الأول . ومعرفة ذلك لم تم » كما قال 
الغزالي » بالحس المجرد بل بمعونة العقل . فان العقل كان فوق الحس فكذب 
الحس ( بنصب الحس ) كما كان الحس من قبل قد كذب الرواية . فالعقل وحده . 
إذن » وهو فوق الْحس » يهو المؤتمن في المعرفة . 

هنا يعترض الحس ويقول الغزالي ( المنقذ ۱۲-۱۱ ) في شرح ذلك : 

« فقلت : قد بطلت الثقة بالمحسوسات أيضا ( بعد فقدان الثقة بالرواية ) . 
فلعله لا ثقة إلا بالعقليات التي هي من الأوليات . كقولنا : العشرة أكثر من الثلاثة . 
والنفي والائبات ا یجتم‌ود | دی الواحد . والشی - ال لآ کرد سا رف . 
وود معدوم LA,‏ . فقالت المحسوسات : بم تأمن أن تکون ثقتك 
بالعقلیات كثقتك بالمحسوسات ؟ وقد کنت واثقا بي ( بالمحسوسات ) فجاء حاکم 
العقل فكذبني . ولولا حاکم العقل لکنت تستمر في تصديقي . فلعل وراء إدراك 
العقل حاكما ار إذا تجلّی کذب العقل في حکمه كما تجلی حاکم العقل فکذب 
الحس في حکمه . وعدم تجلي هذا الادراك لا يدل على استحالته » . 

ر يقصد الغزالي : إذا كنت لا تعلم أن فی"الخالم اليوة شخصا له سبع أصابع 
في كل يد من يديه الأثنتين » فليس ذلك دلیلا على آنمثل"هذا الشخص ذي الأضابع 
السبع غير موجود ) . 

هنا دخل الغزالي في الشك التام : 


٤ 


- فجاء الحس فکذب الرواية. حینثذ شك (أنكر) الغزالی فى الرواية وصدق الحس. 
- ثم جاء العقل فکذب الحس . فشك الغزالئْ فى الحس وصدق العقل . 
- ثم عادت المحسوسات فشککت فى العقل . فشك الغزالی فى العقل . 

فكيف السبیل إلى اليقين . إذن . بعد أن شك ( آنکر ) الغزالی السبل الثلائة 
التی آلفها الناس فی الوصول إلى: المعرفة ؟ 

لم یعرف الغزالي كيف یرجم إلى المعرفة فبقي حاثرا لا يدري ما یفعل . 

وفی لحظة من لحظات تلك الحيّرة عاد الغزالی إلى اليقين الذي كان له ولا 
« بنور قذفه الله فى قلبه » . 

لعل کثیرین من المفکرین لا یوافقون العو الى على هذا البرهان الشکلي 
( والمصطنع آیضا ) في الوصول إلى المعرفة اليقينية . ولکن هؤلاء لا بستطیعون أن 
ینکروا على الغزالي براعته في سرد هذا الدلیل لوصوله إلى المعرفة من سبیل غير 
جمیع السبل التي كان قد شك فیها من قبل . إن الغزالي هنا واضح جدا . 
# إنه لم یرجم إلى اليقين بالرواية . وکیف برجم إلى اليقين بالرواية وقد كان قد شك 

فيها من قبل ؟ 

* ثم هو لم یرجم إلى يقينه بالعقل . فإنه كان قد فقد ثقته بالعقل . 

لج کن من لمعقول أن يرجع إلى اليقين من طريق كان قد أنكره من قبل . 

لقد رجع الغزالي إلى اليقين من طريق لم يكن يعرفه من قبل ( وذلك من حيث 
الشكل المنطقى مقبول فى الأدلة) . 


نأتي الى القديس أغسطينوس . وحياته مختلفة جدا من حياة الامام الغزالي . 
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ولد الغزالي في بيت مسلم وفي رعاية أب صوفي الاتجاه . آما آغسطینوس فولد عام 
۳۵ .سا تاغاست 6 هراس یوم » في ی وه 
لوثية . ویحرص کلیرون من الذین کنبا فی حياة اخسطینوس مل ان یجعلوا آتجامه 
إلى المسيحية بتأثير من آمه ) يبدأ باكرا فى حياته . ولکن دراسة کتبه وآرائه تجعل 
الجملة الواردة في « تاريخ الفلسفة » الواسع الذي وضعه فریدریش آوبرفيك) : 
«... بقي إلى ما قبل وفاته بقليل متعلقا بالدين القديم » أكثر آتساقا فى أحداث 
حياته وأكثر صلة بتطور أفكاره . 

ولا نجد في اراء أغسطينوس هذا الوضوح الذي نراه عند الغزالي في القسم 
الأول من کتاب ) المنقذ من الضلال » . إن أغسطينوس يظل إلى اخر خطواته في 
الا ۵ بالمانوية التي ره سم ورد كير وشیرا تمضا هرا بنظرية الا نز شرا عند 
فلوطین ومتأثرا بالرأي القائل بأن الایمان يقود الى المعرفة . ولم أجد في القلیل الذي 
فرأته في غير لغة آغسطینوس ذلك الشك الفلسفي الذي نراه عند الغزالی . بل رأيت 
عنده حيرة لا سبيل إلى الخروح منها . 

ويبدو آننی لست وحدي في هذه الحيرة مع أغسطينوس . فان يوسما كرم ‏ 
ومن المفروض أن يكون أكثر عناية بأغسطينوس وأكثر فهما لآرائه مني - قد جاء في 
كتابه « تاريخ الفلسفة الأوروبية في العصر الوسيط » ( ص ۲۵ - ۲۸) باراء 
تا 
سر ای سا ۱ تب 
الیاء ) بوجوب الایمان لا بموضوعه بحيث نقول : تعقل كي تزمن . وللعقل مهمة 
بعد الایمان هي تفهم العقائد الدينية . وهنا الایمان سابق على التعقل معین عليه . 
فانه یطهر القلب ویجعل العقل أقدر على البحث وأسرع قبولا للحق بحیث,نقول : 
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امن كي تتعقل . . . . وینطبق هذا القول على مضمون الایمان كله بما في ذلك 
وجود الله فان للخطوة الأولى في رأي آغسطینوس مخاطبة الأحمق الذي يقول 
في قلبه : ليس يويحد إله . كما جاء في مفتتح المزمور الرابع عشر لداوود النبي( . 
وإقناعه بصدق الكتب المقدسة التى تعلم وجود الله حتى إذا ما فاز منه بالايمان بها 
( بالكتب المقدسة ) شرع ( هو) في بيان ما للايمان بالله من قيمة عقلية . 


إذانحن قارنا هذا القول لأغسطينوس بما قاله الغزالي فيما بعد من حيث وضوح 
ار بای المنهج ودقة المعنی وجدنا أن آغسطینوس كان فقيها متكلنا ( لاهوتیا) 
أراد أن يدأفع عن عقيدة تبناها بأدلة تمناها . آما الغزالی فکان في « الرحلة العقلية » 
التي عاد بعدها إلى اليقين فیلسوفا عقلياً . كان الغزالي جريئاً حينما أنكر الرواية ( أي 
العقيدة التي ورثها عن أبويه ) حين أعلن بالقول : 
« . انحلت عني رابطة التقليد وانکسرت علي العقائد الموروثة - 
على قرب عهد بسن الصبا - إذ رأيت صبيان النصارى لا نشوء لهم الا" 
علی التنصر . وصبیان الیهود لا نشوء لهم الا علی التهود . وصبیا 
المسلمين لا نشوء لهم إلا على الاسلام ETT‏ 
ااا ع ر و 
النصرانية ( في آواحر عمره ) لم يشأ أن يتركها وكان يعبر عن هذا ( عن موقفه 
المسيحي ) بألفاظ عاطفية قليلة الوضوح . لنأخذ مثلا قوله ( في الاعترافات . الفصل: 
الثامن . الفقرة الحادية عشرة ) : 
« من منا يفهم الثالوث الأعظم ؟ ومع ذلك . فمن لا يتكلم فيه؟ إذا 
كان ذلك فعلا هو( ؟ إذا كان ما يتكلمون عنه هو الثالوث فعلا ) . 
ویندر ( في النقوس - في الناس ) نفس زی تتکلم عنه - تعرف عما 
تتکلم . ثم هم یتجادلون ویجهدون . ومع ذلك فبغیر السلام 
(الاطمثنان ) لا يستطيع أحد ات ال ةر ان داك 
الخيال ) . آنا آتمنی على الناس آن يفكروا في هذه الثلاثة التي هي 
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( كذلك ) في نفسها . هذه الثلائه هي فعلا (بالتأکید ) مختلفة جدا 
من الشالوث . ولیس لي إلا أن آقول أين يمكن أن تظهر هذه . ثم 
هنالك يثبت ثم يشعر ( كل انسان ؟ ) ما أبعدها ( عن الثالوث ) . 
والآن . ها هي ذي الثلاثة التي أقصدها بكلامي : الوجود والمعرفة 
والارادة. ذلك 5 أنا (موجود) وأعرف وأريد . أنا عالم ومريد: وأنا 
أعلم أني بنفسي موجود وأنني أريد : وأنا أريد أن أكون ( موجوداً ) وأن 
أعرف . ففي هذه الثلاثة . إذن . فَلَيْمَيْرْ كل من يستطيع ( أن یمیز ) ما 
ايل اجتماع تلك الحياة . ومع ذلك فهي حياة واحدة وعقل واحد 
ووجود واحد . ومع ذلك . وفي النهاية » ما آشند اجتماع هذه 
( الاشیاء ) المتفرقة . ثم مع ذلك هنالك فرق بینها . 
لقد نقلت لك هذا النص ( عن الانكليزية - لأنني لا أعرف اللاتينية ) باحلاص 
وبجهد أيضا . وکل ما آرید أن أقوله بذلك هو أن الغزالي واضح التعبیر . آما 
اغسطینوس هنا فلیس کذلك . وعندي - وعند غيري أيضاً ‏ قاعدة مقبولة هي : وضوح 
التعبیر دلیل على وضوح التفکیر . 
يبقى هنالك وصول أغسطينوس إلى اليقين ورجوع الغزالي إلى اليقين : 
| یرس سل ا و ی ل ن ا 
آنتقاله المتأخر من الوثنية إلى النصرانية ) وكان يسوغ (يبرر ) التقاليد التي انتقلت إليه 
مع اعتقاده الجديد . فالقديس أغسطينوس لم يترك اعتقاده الأول ولا هو شك فيه حتى 
يجوز لنا أن نقول إن أغسطينوس عالج شكه معالجة فلسفية أو أنه خرج من شكه 
0 تفنو يفول اه كان دات عالما جنا ع و واف الطزيقة سار کب 
مهتدیاً بالتقالید المروية (ولیس في ذلك شىء من الشثك ) . ثم زنه نم ب ا 
خلاف ما كان فيه ولم یصل إلى ذلك بخلاف الطريقة المالوفة المتبعة في العادة عند 
أمثاله . غير أنه جاء بتناقض لم يكن مالوفا (! إذا نحن آقررنا يوسف کرم على ما قال ) : 
عقل يسبق الايمان ثم إيمان يسبق العقل . فما أبعد الحكم من الفلتفة والمنطق إذا 
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كنا لا نستطیم الجزم فیما هو سبب للنتيجة أو على الأصح ‏ فیما هو سبب فاعل أو 
نتيجة مفعولة . 

دراستها تساعد على جلاء كثير من الغموض الذي يحيط بالموازنة بين نتاج الفكر 
العربي ونتاج الفكر الأوروبي . 


n2 0 ماو‎ 
A ۶ OF 


ثم ننتقل إلى المفكر الفرنسي دیکارت ( ت ٠56١م‏ -٠١5١٠اه):‏ 


اشتهر ديكارت بکتابه « مقالة في الأسلوب » والذي يتعلق بالمنهج المنطقي في 
البحث الفلسفی . ويدور حول نظرية المعرفة . ويبدو أن ديكارت كان يعرف القدیس 
أغسطينوس . ولكنه لم يعرف الغزالي الذي سبقه بخمسة قرون ونصف قرن . 
والجملة المشهورة في ختام القضية المنطقية التي أثارها دیکارت هي TIE‏ 
سوم ٩۰‏ أنا أعلم . ذن . نا موجود) 2 النتيجة من 
أغسطينوس ( فقد مر معنا لأغسطينوس مثلها ) . غير أن لدیکارت مقدمات آخحری 
هي : آنا آشك في هذه الورقة التي أكتب علیها وف ذه الشمعة التي ت تضیء أمامي 
( أو قریبا من ذلك ) . ولکنی لا آشك في د 

ذلك استنتاج لاء , لان الدي بعلم آنه يشك آو یه ۷ يشك یکون عالما 
واعیا ولا يكون شاکا ا ان د اسر فة بشيء كان قد شك فيه من 
قبل . فهو في ذلك آدنی في-مرتبة المنطق وفي سْلْم الفكر من الغزالي الذي شك في 
أشياءَ ثم عاد إلى اليقين بوساطة شيء كان من قبل يجهله ( ولم يفعل مثل القديس 
أغسطينوس أو مثل دیکارت اللذين وضلا بزعمهما إلى اليقين من طريق كانا من قبل 
قد أعلنا آنهما قد شكا فيه ) . 


(1) Cogito, ergo ۰ 
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للغزالي - كما لكل مفکر آخر - حسنات وسيئات . ولکن للغزالي في نظرية 
المعرفة ( من حيث المنطق الشكلي على الأقل ) حسنة صحيحة هو فیها دون ابن حزم 
الأندلسي ولكن فوق جميع القدماء ثم فوق أغسطينوس وديكارت أيضاً . مع أن 
ديكارت جاء بعد عصر النهضة في أوروبة بينما الغزالی قد عاش على أطراف العصور 
المظلمة في أوروبة . 

إن هذا النطاق من الفلسفة ( نظرية المعرفة) يبدو عربياً خالصاً . ولو أني كنت 
أتناول الجانب العلمي من الثقافة الإنسانية في هذا المقال لتناولت ابن الهیثم ودللت 
على مكان العبقرية من آرائه في المعرفة الإنسانية . فعسى أن تغرض مناسبة أفعل 
فيها ذلك . 


جانب العلم 


في شعر امریء القيس 


هذا البحث آلقي في الدورة الثانية والخمسين لمجمع اللغة العربية في القاهرة 
( في ۱۹۸٩/۳/۱١‏ ) . وقد جردته عند نشره في هذا الكتاب من مقدمته التي كانت 
كد اش مت زار الد له لفون يال الى العلم إذا هم جاءوا الى دراسة اللغة 
والأدب . 

دونه دا تخي القع نا ی اه ی سا انآ اس كان کت 
فیما یتعلق بالاراء التی كان یبدیها وبالمعارف التی ینکشف دیوانه عنها . 

يقول امر القیس في معلقته يصف حصانه بالسرعة وبأن ذلك الحصان لا 
ماك تن ات ای 3 
ااا د ا ار ET EE‏ 

والتفسير الذي أ عنيه أن هذا الحصان بكر ( یهجم ) ویفر ( بجع ) بعد هجومه 
ثم يُرى مقبلا ثم ری مدبرا معا ( في أوقاتٍ قريب بعضها من بعض) . وهذا الركض 
نیو أكثر من الركض في أستقامة واحدة . هذا بينما الخيل الأخرى 


وهنا نأتي الى تیه « کجلمود صخر حطه السیل من عل » . لقد أراد ۱ آمرو3 
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في الرکض ۰ فاصاب لما آتی بمشل الصخر الهاوي من أعلی. فان الم الذي 
موف او الى أسفل تزداد سرعته زيادة متوالية O‏ عب عدر قاف 
بنسبة هندسية : ۳۲-۱۹-۸4۲۱ الخ . 

ریما خطر في بال أحدكم أنني ا e‏ 
يقول . فأقولٌ أن امرأ القيس قد عَنى ذلك لأنّه كان یرف ذلك » فقد قال يصف 
حا ارش د 

على رَبِذٍ يزدادُ عفوا إذا جرى مسح خثیث الركض وال ذّالان 

الربذ : السريع الجري الواسم م . العفو : النشاط والآرتياح الى 
قوی. مایخ بان بل ی یه اما EE‏ 
موالي الجري . :والدالانة : مى في سرعة وخفْة وتبختر . 

وربما قيل لي هذا بيت واحد من رواية الأحاد . فأعود إلى المعلقة فأقرأ : 

دریر کخذروف الولید آمره تسابع كفيه بخیط موصل 

لاف ال 4 عدا عدوا تا اد عدا عدوا سا مسا عا أن 
الخذروف فقد جاء وصفه في الشروح خطأ . قالوا : الخذروف عُويد مشقوق في 
اس سل ا میتی ات ل ا تیاب انیا 
موی ی كر ااي ی یا يا لوس 
واحدة وتدار بشدة فوق eh‏ لسرم الخشبة أو الصفحة الصغيرة من 
المعدن یجعل في منتصفها تقبان ویسلك فیهما خيطان متخالفان معقود أحذهما بالآخر 
من طرفیهما وربّما كان الخيطانٍ خیطا واحدا یسك : في الثقبین ثم يعقد طرفیه معا ) 
يد الم بطرفي الخيط المزدوج فتدور الخشبة معي 7 
بفعل الخيطين اللذين یلتف أحدهما على الآخر بالتتابع . ومن خصائض هذه اللغبة 
الاخيرة آن الخشبة کلما كدت سرعنها بآنحلال الخیطین الملتف آحذهما ار لاخر 
عادت إلى السرعة بفعل العودة إلى الشد بالکفین والذي يلف أحد الیخظین على 


آعیه ‏ وهاتان ان ا كوو ما خاک ا 


o 


ولعل السامع لم یقنع مني بعد بان آمرا القیس فد تنه الى سقوط الحجر مع 
وأدرك فانون حي اتود بو رین رو ی 
راق تماد بط نف ۷ أثر جاذيّة لارض علی الاجساء 
اا ۱ 

سأذكر شيئا ربّما بدا أكثر غرابة في ثقافة آمرىء القيس . 

ان اما القیس قد درك » فی قوله « کجلمود صخر حطه السیل من عل ۰۸ 
هذه الأجسام الهابطة بعد دفع آکبر من سرعة الأجسام الساقطة من هدوء . إنه يقول : 

كتيس الظباء الأعفر آنضرجت له ماب تدلّت من شماریخ هلان 

آنضرجت له : آنحطت من الجو منقضة من شماریخ ( أعالي ) جبل هلان . 

ویعترص السامع علی مرة أخرى بان هذا قول مفرد لا بوجب وحذه حکما . 
فأقول : ان امرّأ القیس قد أدرك أنه كلّما زاد الارتفاع الذي يسقط الجسم منه كانت 
سرعته في أواخر المد اكير . فقد قال : 

كان ار حافت له ات نوق زا ENE‏ 
حلقت : ايساسا دم تا تن اليا 
ی 


وبعد آن سرناه مع أمرىء القیس في طریق الفیزیاء - أو الفیزیقا - . ناتی اج 
مبدان الفقلك . 


لما حاء ام اسن يو لزيارة حبيبته أراد أن د 0 


or 


تحاوزت آحراسا اليها عدر علي حراصا لو پسرون مقتلی 
إذا ما الثريًا في السماء تعرّضت تعرض أثناء الوشاح المفصّل 


الثريا كوكبة أو هي عالم من الكواكب ( وربما مئات الألوف من الكواكب التي 
ترى - لبعدها عنا ‏ كأنها صفحة من الغيوم البيضاء ) . فى هذه الكوكبة سبعة نجوم . 
كما يقال » أو ستة نجوم على الأصمّ ترى بالعين المجرّدة لأنها من ذوات الأحجام 
الحعيرة . 

كان البدويٌ بارعا فى « علم الفلك العملى » . إذ كانت النجوم دليله الوحید 
الهادي إلى آماکن آرتحاله والى تعيين الأوقات لمواعیده وظل ذلك عادة مألوفة و 
طويلة بعد الجاهلية » فقد قال آبو نواس ( ت ۱۹۹ ه) : 

TS ا‎ 


ر م نر 


فاتقوا بي ما يريبهم إن تقوی الشر من حدره 


ربأ فلان القوم : آنتظرهم على مكان عال يحرس لهم الطرق كيلا يصيبهم 
مکروه ( وعند أبي نواس : كيلا يفاجئهم نفر من رجال الشرطة في ذهابهم الى 
الحانات في ظاهر بغداد ) . مطلع:العيّوق( نجم ) من سحره ( قبل الصبح ) . فأبو 
نواس | هنا يعين الوقت الذی انتظر فيه أصححابه . 

وآمرؤ القيس للها ا ال 3۱۱۱۱ کار مستعرضة فى السماء 
كما یکون الوشاح على أكتاف المرأة الجميلة . ۱ 

إن الثريا تبدو لنا ونحن علی الارض جسما مستظیلاً بجانبين متقابلين ضيّقين 
وجانبين متقابلين واسعين . فيبدو لى أن كوكبة الثريا . ككل كوكبة أخرى » يتبدل 
منظرها للذى يراها من راا هرل ال« على لارضلا وبحسب مناطق أرضق 
ا نری تلك الكوكبة في أثنائها . من أجل ذلك تریالثریا 
حینا متطرفة ( بجانبها الضيّق ) وحینا مُتحَرّفة ( بجانبها المائل بين الطول» والعرض ) 
وحينا مستعرضة ( بجانبها الواسع ) ها اعرد القيس الذي كان قبل ره خمسة غشر 


6 


قرنا ف نجد فقد رأی الثریا مستعرضة ( بجانبها العریض کالکت المبسوطة) . وکان 
لا شعاد كما کان لو ا ا تیه یات مس 
# ما الدلیل على أن المکان كان فى نجد فنعرفه من تفاصیل حياة آمریء 


القن : 
# وأما أن الفصل كان شتاء » فالدليل عليه فى المعلقة فى وصف البرق الشديد 


والمطر الکثیر الذی آجری سیولا ( ولعل ذلك کان فی کانون الثانی : ینایر) . 

# وما الوقت فنعرفه من قول امریء القیس فی المعلقة نفسها وبعد البیت الذی 
كان الکلام فيه على الثریا : 

فق: وان میت لنوم ا لدی الستر الا خب المتفضل() 

ان امرأ القیس اٍذن قل آخبرنا أنه جاء الی حبیبته > وهو فی نجد . فى أواسظ 
فصل الشتاء وفی نحو الساعة العاشرة لیلا بحسابنا الزوالی الخال أو الساعة السادسة 
بالحساب الغروبي ( العربی ) . 

اج و 

والحکمة أيضأ جانب من جوانب العلم » وهی أيضاً كثيرة في دیوان آمریء 
القیس ( غير آنی قد ترکتها هنا لأنني أريد أن آتوفر على العلم الطبيعی عند أمرىء 
القيس وعلى الجانب الحضارى الذي يساعد على فهم التاريخ ) . 

وديوان امرىء القيس ليس كتاب تاريخ أو كتاب جغرافية » ولكنه مصدر مساعد 
لعلم الجغرافية والتاريخ من جانب الحضارة الإنسانية . 

فى دیواد أمرىء القیس اسسا عدد من الأماكن فى شبه جزيرة العرب وفي 
خارج شبه جزيرة العرب - في الشام ( سوريا ) على الأخص . 

كانت الشام قبل الاسلام جزءا من الأمبراطوريّة البوزنطية ( البيزنطية ) ۰ أي 


(۱) المتفضل : الذي یلبس الفضال (وهو ثوب خفیف يتخذه الانسان للخدمة او للنوم ) . 


۵ ۵ 


الوومة كنا كان a‏ السخه مر اد کانت ال رس اهلها مد 
ES‏ توالت ال كاتا ل یال تا هر 

غير أن حضارة الشام قبیل الاسلام كانت عربية ؛ فمن أضعف القرائن فى ذلك 
الغزوات التي كان عرب الجاهليّة یشنونها على آطراف الشام . ما سير القوافل عبر 
الشام فقرينة واضحة , الأن رجال القوافل یجب أن یعرفوا آسماء الأماكن التی یمرون 
ماف و مه ی 

آما القرینتان الثابتتان فکانتا کثرة القبائل العربية فى بلاد الشام قبل الاسلام ثم 
مجيء الشعراء العرب في الجاهلية . کالاعشی وحسان بن ثابت » إلى بلاط 
الغساسنة في بصری للمدیح والتکسب . 

نم إن المصادر الروميّة نفسها تذکر زيارة الحارث الأعرج الغسّاني وآمریء 
القیس الکندي إلى القسطنطينية . من أجل ذلك لم يكن بذ من أن یکون نفر من العرب 
یعرفون اللغة اليونانية أو أن یکون نفر من الروم یعرفون اللغة العربية . 

کت بان ا و واشعه عصان 
تلك الحضارة العربية في بلاد الشام قبل الاسلام . 

لا شك في أن رحلة آمریء القیس الى القسطنطينية كانت ضرباً من الخيانة 
السياسية ‏ فان هذا الشاعر ذهب الى بلاد الروم ليستعين بأعداء العرب على قتال 
خن لعشم إن اما اقفن هل 
ولو شاء كان الغزو من أرض جمیر ولکنه عمدا إلى الروم آنفرا 


یقول آمرژ القیس إنه لم يذهب الى اليمن بلده الأصلي . ولا هو فضل أن 
يذهب الى قبائل العرب ليجمع جیشا يستردٌ به عرش أبيه . إن امرأ القیس هنا لا يقؤل 
الحقيقة . إن صلته كانت منقطعة باليمن » وإن عرب الشمال الذين فتلوا باه لم 
يكونوا لينصروه على أنفسهم . من أجل ذلك ذهب امرؤ القيس الى صموئیل اليهودي 
( السموأل ) واستلف منه مالا في مقابل رهن أشياءَ من السلاح . وك صموئیل له 
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کتابا الى الحارث الاعرج الغساني عمیل الروم في بُصرى ( من بلاد الشام ) ۰ فزوده 
الحارث الاعرج برسالة الى یوستنیانوس الأول » وکان یوستنیانوس قد عين الحارث 
الاعرج على بصری عام ۵۲۹ للمیلاد ( ٩۳‏ ق . ه ) . 

ولکن قیصر یوستنیانوس الأول لم يمد امرأ القیس بسلاح ولا مال ولا رجال . 
وعاد امرژ القیس خائبا فتوفي في طریق رجوعه نحو عام ۵4۰ للمیلاد أو بعید ذلك 

وتلاعبت مخیلات العاجزین بألفاظ هذه الرواية وساقوها مساق القصص 
البليدة الفاسدة فقالوا إن آمراً القيس شبب باحدی الأمیرات فغضب يوستنيانوس وطرده 
من عاضمته وآهذاه حلة مسمومة في منها حلده .. 

إن الذين نقلوا هذه الروایات الصّبيانية من أفواه العَجزة إلى صفحات الکتب قد 
غاب عنهم علم التاریخ وعلم النفس وعلم الحياة والعلم کله جملة واحدة . 

الا في ذلك الحین كان آمرژ القیس قد فقد شِرّته أو نشاط الشباب بما كان 
قد أسرف من قواه في مقتبل عمره . وغزل امرژ القیس كله كان في شعره الذي نظمه 
متأخرا . ومعظم شعره في حياته المتأخرة كان تلهّفاً على أيام شبابه یوم لم يكن لدیه 
وقت لنظم الشعر : إذ كان یقضی وقته في شرب الخمر وفي الصید وفی مطاردة 
النساء . إن كان ما قالوه حقاً . إن غزل امریء القیس الذي منه في المعلقة : 

أفاطم مهلا ٠‏ بعض هذا التدلل » وان كنت قد أزمعت صرمي فأ حملي 

أغرّك مني أن حبك قاتلي وأنك مهما تأمري القلب بفعل 

وإن تك قد ساءتك مني خليقة فا ای من ا ی 

ونا ذرفت غيقاك الا لشي كان آعشار قلب مقتل 


لا یدل الا علی ضعیف یتظاهسر بشیء من القرة وان هذه البیات لیس فیها الا 
جمال الألفاظ عند الذين یقیسون الأدب بجمال اللفظ وحده . 
ثم ینسی آولشك الذین یذهبون هذا المذهب في غزل امریء القیس قصة 


۱ 


۷ 


قصیدته : «خلیلی مرا بي على أم جنذب » . وأم جندب هذه امرأة من طي تزوجها 
آمرژ القیس فلما باتث عنده لم تحمذه ففرکته۱) . ولمًا سألها عن سبب کرهها له 
اجابته بما یعرفه الدارسون . ولا أستطیم الحکم في الرواية الثانية التي حکمت فيها أمَ 
جندب لضیفهم علقمة بن عبدة المعروف بعلقمة الفحل على الزوح آمریء القیس . 

كل هذا لم يكن به لقیصر ملك الروم یوستنیانوس الأول صلة . إن یوستنیانوس 
لم يجب امرأ القيس الى طلبه لأسباب عسكرية بحت . 

انیا - في تلك الأيام كان مستوى الأخلاق في بلاط القسطنطينية في درك من 
الأخلاق . كانت الأم تقتل ابنها والمرأة تقتل زوجها ليأتي حبيبها الضابط الشاب الى 
العرش . فشعر عربي في الغزل في بلد رومي ما كان لیثیر حفيظة امبرطور كان 
« الحبٌ اليوناني » هو الزي المألوف في أرضه والعملة الرائجة في بلاده . 

نالعا آن بلاد الروم في ذلك الزمن “كانت ار معركة للنزاع الديني بين 
المواطنین الأوروبیین الذین ورئوا الوثنية الاغريقية القديمة وألفوا تعدّد الالهة وكانوا 
یعتقدون أن صورة المسیح أو صورة أمّه تمثل خضورا الهیّا من جانب والمواطنین 
الااسیویین ( في اسية الصغری ) والذین کانوا لا يرون عبادة الصور ‏ وکانوا یعتقدون 
أن الصورة عمل شخصي لا صلة للدین به . ولما امتحن الخصوم حنین بن اسحاق 
الطبیب الرومي المشهور ( ۲۹۰ ه = ۸۷۳ م ) . في مدبينة بغداد بعد جدال طويل 
فقدّموا اليه صورة للمسیح وأمّه ليقول رأيه فيها » تفل عليها . فرفعوا أمره الى 
الجائليق . فحرمه الجاثليق . فحزن حنين وانتحر 

إن هذا النزاع الديني الذي ظل حياً الى الدّولة العبّاسيّة بمشل هذا العُنف قد 
كان أشدّ من ذلك في أيام يوستنيانوس . ولعل القارىء يدرك عمق هذا النزاع في 
النفوس اذا قيل له : إن جميع اسية الصغرى التي كانت مهدا لكره الصور الديئية 
دخلت في الاسلام مرة TT‏ ا الاسلام فيها مع السسلاجقة 
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الأتراك » ا ظلّت بلاد الروم الأوروبية وريثة الوثنية الا غريقية عدوة ااا 
وللمسلمين Sa‏ العياسية ¿ اا ا 

إن هذا النزاع الداخلی في أمر الدين ما كان یمکن يوستنيانوس من أن یتخلی 
عن جانب من الجيش الرومي في سبيل شاب دفعه غروره للمطالبة بعرش أبيه الذي 
كان عميلا للروم أنفسهم . وفی مغامرة لا أمل في الظفر فيها . 

ثم إن الحرب في أيام يوستنيانوس كانت دائرة بين الفرس والروم . فمن غير 
المعقول أن يفتح القيصر الحكيم « مهذب القانون الروماني » جبهة جديدة على 
الجانب الشرقي من بلاده . 

وكذلك كان البرابرة ا الجرمانية لا ر يزالون - في قلب الأمبراطورية 
روت معا حدودها الشمالية ا قائماً في وجه أباطرة ة الروم . 

تلك كانت الأسباب التي جعلت یوستنیانوس يرد امرأ القیس خائباً . لا الاعتداء 
المزعوم على شرف الأميرة الروميّة . 

وبعدٌ . فأنا لا أريد أن أتخامل على آمریء القيس . إنه هو قد أشار الى غايته 
من الرحلة الى بلاد الروم لما قال عن رفيق رحلته عمرو بن قميئة : 
یکی صاحبی ارقا ۳۱۱۱۱ ألا الاجقانٍ بقيصرا 
۲( طق .. . ال تاک ار نموت فنعذرا 

إن امرأ القيس لم يذهب الى بلاد الروم ليرد حقا ضائعا الى أهله . ولا هو آراد 
آل يرفع شأن العرب على يد دولة قوية 3 ولكنه أراد أن يرجع من بلاد الروم بجيش 
يذل به جانباً من العرب ]] بصل ميجن خلال ذلك ,الى اكملك . 

في أثناء الطريق التي سار فيها امرؤ القيس من نجد الى بلاد الروم مر بالشام 
من شرقها إلى غربها وسمى عددا من الأماكن التى مر بها . من هذه الأماكن أنطاكية 
وبعليك وحمص وبر بعيص وبصرى وأذرعات . ثم يحسن يحسن أن أذى ر الأماكن التالية في 


۹ 


الأبیات التی وردت فیها : 

تذکرت آهلی الصالحین وقد أتت على خملي خوص الرکاب وأوجرا 

تفت حوران والال دونها نظرت فلم تنظر بعينك منظرا 

تقطع أسبابٌ اللبانة والهسوی عَشْيّةَ جاوزنا خماة وشیزرا 

یکی صاحبی لما رأى الدرت دونه وأيقن اس لاحقان بقیصما 

اه تال رها اسر و ان موه انطاکته عياف د 
أدوغناكات ور الب ري ماو لد ره( فق اون افم .فى ال 
الامانوس أو طوروس بين شمالی الشام وشرقی اسية الصغری ) هي الألفاظ المألولة 
عندنا الیوم والتی كان الشعراء قد ذکروها فى الاسلام آیضا تدل دلالة قاطعة على أن 
بلاد الشام كانت ذات حضارة عربية منذ الجاهلية . فليس في المعقول ولا في الواقع 
آن یکون لبلدان أسماء لا یعرفها سكا تلك البلدان . فدیوان امریء القیس هو هنا 
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راو مه 
Av‏ ۶ ۶0۳ 


إن کل ها اتدمع العافت ان رل اا د ا تا انب 
العم آهتماما الى جانب اللغة والنتحو والی آن ينظ الدارس الی النصوص الاد 
نفسها الى جانب الروایات : قال فلان وقال فلان . 

وف الذنب في الأخطاء الکثيرة في دراسة الأدب عندنا آن هژلاء الدارسین 
ليس لهم سهم في العلم . فان الجامعات الآن ( وبعد عام ۱۹۳۰ ) قد أجازت 
الاختصاص منذ بدء الدراسة . آما قبل العام ۱۹۳۰ فقد كان على الذي يريد أن 
يتخصص بالأدب أو بالتاريخ أو بالنحو مثلا أن يمر قبل ذلك بعدد من اللغات (ثلاثا على 
من العلوم الاجتماعية ( السياسة والاقتصاد والمنطق ) . 

وبلغ السوء دروته فى العام ۵۸ ۱۹٩‏ تما سمت الدول العر بية بالا تشاب ای 


و" 


الحامعات : أن یسجل الطلاب آسماءهم في حامعه ما م لا بحضروا الدروس في 


٠ 


الجامعات التی انتسبوا الیها . بل یکفی أن يأتوا الى آداء الامتحان . ولا تسألنی عن 
طريقة التصحیح . فأنا لا أريد أن أضيف الى مشاكلي في بیروت مشاکل في خارج 
بير ولت . 

إن الله سبحانه وتعالی يقول ( ۱۵ : ۱ سورة الحجر) :8 وان من شيء 
الا عنذنا حزائنه » وما نله إلا در معلوم 4 . 

غیر آن القاعدة الیوم آن يأتي انسان لا شیء في خزائنه ثم یمد یده الی كر شي 
ویضم بنفسه لنفسه قانونا خاصًاً بكلّ آمر يريد أن یعالجه ثم يُصدر أحكامه ذات 
الشمال وذات الیمین . 


1۹۸1/1/۲۲ 
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العلم القدیم 
بين الشرق والغرب() 


نعني بالعلم لقدیم - أو بالفلسفة القديمة » اذا * E‏ العلم الذی كان 
قبل الإسلام . لا شك في أن العلم قديم قدم الانسان . غير أن تاريخ العلم متأعر 
جاح ی حل ای ی ۱2373 ٠‏ كما ضاع جانب 
وحينما يأتي الدارسون الیو إلى دراسة العلم والفلسفة فإنهم يبدأون بالدراسة 
المنظمة الشاملة للعلم والفلسقة عند الیونان . وریّما بدا نفر منهم بنتف من العلم 
القدیم قبل الیونان . فما سبب ذلك ؟ وإلى أي حد كان العلم القدیم یونانیا غُربیا ؟ 
وال أ رحد كان ذلك العلم شرف غير یونانی ۴ 
أقدم الذين وات إلينا اخبارهم من فلاسفة الیونان ۳ الملطي . ولا انش 
في آنه قد كان قبل ثالیس هذا فلاسفة وعلماء یونانیون لم تصل الا احا علمهم 
موثوقة أو كثيرة . فثالیس بالاضافة إلى الفلسفة اليونانية مثل آمری» القیس بالاضافة 
إلى الشعر العربی . كان الیس الملطی من ملطية » علی الجانب الغربی من اسية 
الصغری ولیس من بلاد اليونان القائمة في أوروبة . ولکنه كان على كل حال يوناني 
النسب یونانی اللغة . 


ویخبرنا ثالیس عن نفسه أنه زار بلاد مصر متعلما » تعلّم هنائك الهندسة في 


(*) مجله مجمع اللغة العربية ( المجمم العلمي العريي ) بدمشق - المجلد ٤٤‏ ۰ الجزء ۱ - ۲ شوال 
۸ ( کانون الثانی ۱۹۳۸ ۰ ص ۳۳ وما بعد . 
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اا ار ل ی رایخ ال 
حجاب دونه . 


. -یری ثالیس آن الماء اص الوجود . وان الارض لوح سابح علی الماء‎ ١ 
وهذا رأی مصری ندیم جدّا . فالنون عند قدماء المصریین ( النون هو الماء ) مصدر‎ 
لوجود حتی إن الله عندهم خرج من النون . والشمس في كل یوم تلع من الشرق‎ 
ثم تغیب في الغرب في النون  مارّة فيه تحت الارض » حتی تستعید نشاطها لتطلم‎ 
. في الیوم التالی نشيطة فویه‎ 

ب - ويُنْسَبٌ إلى الیس الملطي نظریّات في الهندسة منها أن مجموع الزوایا 
الثلاث في المثلث ( القائم الزاوية ) تساوي زاویتین قائمتین ( مائة وئمانین درجة ) ؛ 
ومن هذه النظریات أن قطر الداثرة نف الداثرة , وأن الزاویتین المتقابلتین فى 
المتلث لمتساوي الساقین متساویتان ؛ إذا تقاطم حطان مستقیمان فکل زاویتین 
متقابلتین تتشکل من تقاطمهما زاویتان زاویتان متساویتان . 

لا ريب في أن ثالیس الملطيّ كان مهندسا ( أو رياضياً » كما يقال الآن) 
عبقریا » وأنه أول من أدرك الحاجة إلى تنظيم علم الهندسة ( في نطاق التاريخ الذي 
وات إلا اخارة :> ولكنْ المعارف الهندسية التي تنكشف عنها هذه النظريات 
الوه إلى ثالیس کانت معروفة عند قدماء المصریین من الناحية الع فى بناء 
الاهرام والهیاکل قبل أن تشرق شمس الحضارة على بلاد الیونان . 

ج ‏ ویبدو في تاريخ العلم أن اليس الملطي قد عرف المرولة ( الساعة 
الشمسية . وقیل إن الذي عرفها - أول ما عرفت في الیونان- كان أنا کسمندروس تلمیذ 
اليس ) . على أن الراجح أن اليس ( أو آنا کسمندروس ) قد آدخل المزولة إلى 
اليونان اتيا بها من بابل أو من مصر . ویجوز عندنا في تاريخ العلم أن يكون الیس أو 
تلمیذه أناکسمندروس قد آخترع المزولة آبتداءً من عند نفسه » فالمزولة أداة فطرية 
بسيطة لمعرفة أقسام الزمن بوساطة الشمس . ولکنّ الذي نغرفهٌ من التاریخ القدیم 
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الثابت أن بابل ومصر والصينَ قد عرفت المزولة منذ العهد الأقدم . 


ومن مشاهیر المهندسین ‏ علماء الریاضیات والهندسة ) في تاريخ الیونان 
فیثاغورس (ات ٠”‏ هق .م ) ۰ یبدو آن فیثاغورس کان امد لثالیس . والذی نعلمه 
من حياته أنه نغادز جزيرة ساموس مسقط رأسه وجاء إلى مصر وتعلم فيها على الكهان 
في الهياكل . ثم إنه جاء إلى كنعانَ ( سورية الساحلية : فينيقية ) ومكث فيها مَدَة 
طويلة وعرف المذاهب الباطنية واعتنق بعضها . وكذلك يبدو أن ذلك قد حمله على 
أن يذهب ( أو أن يذهب ثانية ) إلى مصر لأن مصر كانت مصذر المذهت الباطتی فی 
ذلك الزمن لمکت في بسع ال عن لش ای ا 
إلى ابل نيك مکث ات غر عام بتي السساب وان لموسیقی ار 
علوم المجوس . ولمعا عاد فیتاعوس الی ساموس كان قد أصبح في السادسة 
بویت من مرو اد لاورس وجد أن الأحوال السياسية في جزيرة ساموس 


واشتهر فيثاغورس بإنشاء جمعيةٍ سِرّية في إيطاليا ٠‏ كما نیب إليه وضع النظرية 
الهندسية المقرونه اسه والتي 58 أيضا نظر یه ۰ ) لان السلم الملقى أعلاه 
علی الجذار یشکل م الجدار والارض التي بين أسفله وأسقل الجذار مثلشا قائم 
الزاوية ) . هذه النظرية تقول بأن المربع المنصوب على وتر المثلث القانم الزاوية 
بسار مجموع مهن المنصوبين على ضِلْمَيْ ذلك ت . وآشتهر عد 
فیناغورس قوله التناسخ ( تقب اللفس في ج أحياء_كثيرة/من الام والحيوان 
والانسان ) . آما الجمعية السَريّة وأما التناسخ فأثر الشرق ظاهر فيهما بلا شبهة . وأما 
النظریات الهندسية فالغالتٍ أن له عددا متهنا وأن العدد الاکبر منها من عمل اله 
( تلامیذه وأتباعه ) . ومعظم هذه النظریات آقدم : فى الشرق؛( في مصر وبابل ).من 

وتعلّقَ الفلاسفة اليوناتيّون زمانا طویلا . بنظرية العناصر الاربعة ‏ بان الوجود 
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8207 من آربعة عناصر هي الماء والهواء والترات والنار ) وأورثوا العالم الوسيط هذه 
النظرية الخاطئة . وهذه النظرية في الأصل نظرية هندية . 

ونطوي أحقابٌ العلم والفلسفة في اليونانٍ حتى نصل إلى أفلاطون ( 1۲۹ - 
۷ق . م ) ولد أفلاطون في أثينّةَ وطوّف کثیرا في الأرض وزاز مضر . وفي مصر 
تنقل أفلاطون بين الآثار والهياكل وأدرك فضل تلك الحضارة الو 
أفلاطون في كتاب طیماوس خوارا بين صولون الحكيم ( اليوناني ) وبين كاهنِ 
مصری جعل فیه الکاهن ال کانه فيكم بحضارة الیونان ال طفلة . من هذا 
التخواد * 

لكاهن المصري : يا صولوثٌ » يا صولو ء تم نافلد ليس 
ثمة شيءٌ يصح أن يُسَمّى « اليونان العتيقة» . 

صولون : وما تعني بهذا القول ؟ 

احفر ات آنتم ذوو نفوس طفلة > کل واحدٍ منكم كذلك . انكم في 
نان کال كرون فد ات توما و مهد ين زافق لله الك ات 


لیس من المعقول ان كرد هذا الکلام هرآ بالحضارة اليونانية , ولکنه آحترام 
بالغ للحضارة المصرية ا معرفة بالحضارة المصرية القديمة . وهذا - 
بطبيعة الحال - تن بالغ بالعلم الشرقيّ . وفي كثيرٍ من كتب آفلاطون - في كتاب 
السياسة ( الذي يُسَميه كتابّنا الحديثون « الجمهورية » تسمية خاطئة ) - وفي كتاب 
النوامیس شيء من العلم الشرقي ومن الأثر البارز للعلم الشرقي ( من فارس 
وبابل ) 

والاثر الشرقي في آرسطوطالیس ( ۳۸۶ - ۳۲۲ق . م.) فیلسوف الیونان 
والفیلسوف المطلق ؛ قليل البروز ء ذلك لا العمل الاساسي لارسطو كان في تدوین 
الفلسفه التي وقعت اله وتتسیقها ونقدها . غر اننا نجد عند آرسطو ( آرسطوطالیس ) 
عنصرا مهم من هذا الاثر . 


کان علماء الیونان الطبیعیون قد أخذوا عن الهنود القول بالعناصر الاریعة - کما 
أشرنا یا نم جاء لويكوبوس فر القول بالعناصر الأربعة وقال با الأجسام مو له مه 
ا Re‏ ديمقريطس فوسّع القول بالذرة . ومع أن قول 
لويكوبوس وتلميذه في الذرة كان مزیجا من العلم والخرافة فإنه كان أقرب إلى 
المعقول وإلى الواقع : إن الاجسام كلها مؤلفة من درّات ذات طبيعة واحدة . ولکن 
بعض الأجسام یختلف من بعض لاختلاف الراك فیه بالحجم والعدد والترتیب لا 
في النوع ) . وجاء آرسطوطالیس فرد القول اليونانيّ بلذرة وَرَجَمّ إلى القول الهندي 
( الشرقي ) بالعناصر الأربعة . وكان لل كو من الأخطاء العشرین التي وقعت في 
فلسفة أرسطو أو التي وقع فيها أرسطو في فلسفته . 

آما بعد آرسطو ‏ وبعد حملة الإسكندر المقدوني ( تلميذٍ أرسطو) على الشرق 
( في سورية ومصر والعراق وفارس والسند - غربی الهند ) فان الحضارتين اليونانية 
والشرقية تمازجتا وأثر بعضهما في بعض تأثيراً كبيراً . وكان فعل الفكر الشرقيّ في 
الفكر اليونانو ي آکر حتى استحال آن نسَمّي العلم والفلسفة اللتین تلتا حملة الاسکندر 
0 5095 

لا آستطیع الان أن أستعرض تاريخ العلم والفلسفة هنا آستعراضاً وافيا » ولکنْ 
كن ان تقو الل ان يزيت ا شیر عنان اسکندرانیا . وأن 
نيقوماخس صاحب كتاب ادخ إلى علم العدد ( الحساب ) شرقيَاً من عَنْجَرَ في 
سهل البقاع من الشام ( في الجمهورية اللبنانية الیوم ) . وأفلوطين صاحب مذهب 
الفيض والإشراق مصري ا . ثم إن بطليّموس صاحب كتاب المجشطي في 
الفلك إسكندرانيّ من مصر . غير أن هؤلاء جمیعا كتبوا باللغة اليونانية . 


36 376 * 


ار من القراء قد عجلوا وظنوا أنني نما أردت بهذا المقال دراو 
الیونانیین فضلّهم على العلم والفلسفة أو أن أرفم شأن الشرقيين تعصبا وَعَصبية". 

2 ۶ه ب 2 2 Va‏ ۶ ام 

إن هذا شیء لم يخطر لی فی بال - إلا استدراكا وظنا أن یفعل آحد ما اريد من 
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نسي ال أقعلة ا إنساني لا يُحَدَ بتخوم على سطح الارض ولا بسدود في 
مجر ی و م ر به قوميّة ولا يستقل به مذهت . نم إل الإحضازات كلها 
نطوز نشا بعضها من بعص فا المتأخرين أسيات الحضارة عن الدین تقدموهم 
والزيادة فيها بقَدْرٍ ما يحتاجون إليه وبقدر ما يُطيقون أمر طبیطی . ومن ظنَّ أن حضارة 

وإذا كان اليونانيون قد أخذوا كثيرا من علمهم وه فتهم عن الشرقیین » فلماذا 
۳ سم م تین موسي ويد 0 
OEE‏ المقدمة الطويلة 85 

إل النظر في معالم الحضارة الشرقية من شرقي الصین ۳ ری فقم 
يجعلنا نقف أمام حضارة باهرة ‏ من الناحية العملية ومن الناحية النظرية 9 
معالم ۳ ال ال ماه ال یکی یکون الذین آقاموا ۳۳ 
وقد دقد البناء ما تغیا عن مثله الآلات الحديثة ‏ جاهلين للقواعد المتصلة 
بعلم الهندسة من الناحية النظرية اشا E‏ إذا نحن نظرنا في التقاویم التی 
عرفا الشرقیون عموما - في الصين والهند ثم في بابل ومصر خاصّة - أدركنا وشیکا أن 
البابلیین 9 لقدماء کانوا على جانب کبیر من العلم العملی والنظري في 
ان ات والفلك . نم إذا نظرنا ا التحنیط والی عدد من الصناعات ره 
والصاء ا لسیوف رآینا فیها براعة في الکیمیاء والفیزیاء عظيمة جذا . 
فلماذا نیج م وی ی التاريخ المعروف إلى الیونان ولا 

كان العلم فى الشرق 5 من یه وز كان 5 ال یب 
شو به علی الناس :لاله کان عندهم مسا لا یجوز آن یتصل به عامّة الناس . من 
أجل ذلك ظل بتاح الفکر الانساني في الشرق القدیم سرا يتلقاه الصالحون من الخلف 


۷ 


عن سلفهم بالر وایه . فلما آنقرض أولئك الذین کانوا بظنون في أنفسهم ذلك ذهب 
تاج الفکر مَعَهم ونشأ الخلّف في اه . بذلك خر الذين کشفوا عن | فواعد العلم 


والمعرفة حقهم في نسبة الفضل في ذلك إليهم . 
ومع أن معظم ما بْقَِ لنا من العلم الشرقي القديم قضايا تدل على عبقريّة 
بالغة » فإنها في الأكثر قضايا عملية مُفردّة » لعل أصحابها لم يجعلوها عامّة حتى 
تنطبقٌ على كل ما يُشابهها من القضایا - ولعل أصحابها عَرَفوا ذلك وفعلوه ولكن لما 
ضنوا به وکتموه ثم ضاع ‏ ظننا نحن آنهم لم یفعلوا ذلك - . 
من أجل ذلك نستطیم أن نقول » مثلا . إن المصریین , بلغوا ذروة البراعة في 
الهندسة والجيّل ( الميكانيك  )‏ مما يدل عليه بناء الأهرام » ولكنا لا نستطيع أن نقول 
إنهم وضعوا علم الهندسة أو دونوا علم الهندسة . 

آما الیونانیون فتناولوا علما کثیرا من الشرق - لا شك في ذلك الم أضافوا الى 
ما تناولوه من الشرق آشياء من عندهم > مما لا فنك فیه أیضا . ولکنهم زادوا على 
الشرقيين في آمرین : 

۱ - لقد جمعوا ما آبتکروه إلى ما کانوا قد تناولوه من الشسرق ثم نظموا ذلك 
که - في وقت متأخر طبعا عزو فيك عدوا نه E‏ محدودة بقواعد . ومع العلم بأن 
کثیرا من حقائق الهندسة لم يكن يونانياً ٠‏ بل كان شرقياً من قبل الونان بألوفب 
ی دب فإننا نسمي الهندسة علماً يونانياً رمع أن الذي دون ا م 

من الإسكندرية في مصر . وسأرجع إلى اقليدس مَدَونٍ الهندسة مرة أخرى حین 
اکل على الا ین قرو العبقریة ) or,‏ لته ادن لي تكن عیاش 
عمل اليونان » ولكن علم الهندسة علم يوناني . 

الهندسة علم یونانی بعامل التنظيم والتدوين لا بعامل المادّة التي جمم متها . 

إن العلم - في هذا الشأن - لم يكن المادّة التي جمعت . بل كان التنظیم الذي جعل 


من هذه المادة وغ 


۸ 


۲ - إن علماء الیونان بذلوا العلم للناس من جميع الأجناس والطبقات » فلما 

ذهبوا هم لم يذهب علمهم معهم بل بي في غيرهم ٠‏ ولکن ظل يحمل آنمهم . 
وهنا آعود إلى صلة اللغة بالعبقرية وإلى نسبة العبقرية إلى اللغة أو إلى 

القومية . 

نحن لا نعلم لیصا ای ان یت هی اگوی وال 
آفلوطین صاحب المذهب الاسکندرانی على المشهور كان من أسیوط في صعید 
مصر » وأن نیقوماخس صاحب الحساب كان من عنجر في بقاع العزیز من بلاد سورية 
( الجمهورية اللبنانية الیوم ) ۰ وان فرفوریوس صاحب المدخل إلى علم المنطق كان 
من صور الواقعة على الشاطیء الشرقي من البحر الأپیض المتوسط ‏ إلا إذا آطلعنا 
ا > . ولكثنا حینما نقرأ ل ETRE‏ 

عادة إن هذا النتاح کان یونانیاً + حتی نا نقول إن المذهب الاسكندراني الذي رأى 
النور في مدينة الاسكندرية ( ومن هنا جاء اسمه ) فولد ونشأ على أيدي ثلاثة من 
الشرقيين من أهل الاسكندرية هم فيلون اليهودي وأمونيوس سكاس ( آمون) 
الحمال ) وأفلوطين هو مذهب يونانى.. مع أن الغاية الأساسية من نشأة هذا المذهب 
( الدفاع عن العقائد الدينية اليهودية والنصرانية) لا صلة لها باليونان . ولکنْ اللغة 
التي عرض هذا المذهب فيها كانت يونانية والاتجاه الذي سلكه هذا المذهب في 
الجدل والتخریج كان يونانياً . وهكذا سمي هذا المذهب بلغته واتجاهه لا بقومية 


وفي العصر العباسی نقل العلم للعرب عن الأمم السابقة . نقل عن الهند 


(۱) ان اسمه أمونيوس (آمون - والواو والسين علامة الرفع في اليونانية). وآمون بلا تشدید في الاغلب ظاهر 
الدلالة على اصله المصری . ولعل اسمه كان هذ في المصرية « اخنا آمون » ( خادم آمون : عبد 
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والفرس والیونان . ولا ریب أن الأساس الذي قام عليه التفکیر الفلسفی عند العرب 
كان العلم الا چت الذی اخ عن انعلم فی ال يوقا رسن وا و 
في أن عددا من أوجه هذا العلم قد تبدّل على أيدي العرب تبذلا أخرجه عمًا كان عند 
أصحابه أو جعله لاف ما كان عند أصجابه کالجبر والكيمياء .ثم کان لبه علوم 
آحذها العرب عن غيرهم فزادوا فیها زيادات كبير ۰ کال وا نا اوه نید 
نقلت للعرب عن اليونان ولم وتو هم انبها فيه ذلك لذن الیونان لم یترکوا في 
الهندسة إمكان زيادة لمستزید ولا زاف اعد عو لعرب في الهندسة الاقليدية 
( المستوية ) شيعا . وَمَعَ ذلك فان مجموع هذا العلم الذي أخذناه عن غيرنا لا يزال 
يسمى عندنا وعند مۇر خي العلم من أبناء الأمم المختلفة العلم العربي . وفی هذا 
العلم أمرٌ واحدٌ ظاهرٌ هو الأعداد . آخذنا نحن الأعداد عن الهنود فسمّیناها الأرقام 
لهندية . ثم آخذها الغرب عنا نحن فسَموها الارقاغ العربية ‏ ولو آنهم آخحذوها عن 
الهنود مباشرة » كما فعلنا نحن ‏ لسموها كما سمیناها نحن « الأرقام الهندية» . 
وعمل في العلم والفلسفة اللَذَيْن آخدناهما عن غیرنا أو آخذنا آصولهما عن 
غیرنا على الأصح - نفر من المسلمین من أبناء آقوام مختلفة : كان في علمائنا 
وفلاسفتنا الفارابي التركي والغزالي الفارسي واین ۳ . ولکن هوّلاء کتبوا 
باللغة العربية كما فعل الكندى وان فيل این رشب وابن ) خلدون - وهؤلاء الأربعة 
عويب سينا ف هذا النتاح كله SE‏ - العلم العربي . ولقد كان 
بالامکان nls‏ الإسلامي لأن الغاية الأولى التي اقتسنا ذلك العلم من 
آجلها كان الاسلام نا او الا او نف ات و ری 
البلدان لضبط مواعيد الصلوات والصیام . وأخذنا المنطق وما وراء الطبيعة حتی 
تكن متها اذل ور براهينَ على صحة العقائد الإيمانية . ولکننا لو سمینا هذه العلوم 
وة الفلسفة بجوم و الفلسفة الاسلامية لمثل اشامن اعتراضص هو أن هذه ت 
تافر ع افإن تدرا کی | من المسلمین کتبوا في العلم والفلسفة بلغات غير اللغة 
العربية » ونحن لا نعالج في العادة أوجه العلوم والفلسفة التي عالجوها ‏ تلك هي 
المشكلة التي آعترضت مورخي الفلسفة الأولين ثم خرجوا من مأزقهاریال سموا النتاح 


۷ 


الذي ظهر في اللغة اليونانية العلم البونانی » مَع أن نفرا كثيرين من أولئك الذین 
خلقوا دا ر العلم اليوناني » لم یکونوا یونانیین . 


د اد ی 
وح VT AS‏ 


بين دق ا السابع من دشرة دوریه ) ناه تاريخ ( 06 ) المحال ( 
(يصدرها قسم الصحافة والنشر بوكالة الاعلام الأميركية . بيروت ؟ ) فيها مقال اسمه 
المستعر بون فى أميركا يتكلم على ثلائة من هؤلاء هم هاملتون جب الإنكليزي 


وغوستاف فون غرونباوم البهودي اللمساوي وفیلیب جیّی(۱) العرین ( من لبنان ) . ان 
النشرة الأميركية الرسميّة تعد هوّلاء الثلاثة مستعربین (یهتمون بالشؤون العربية ) 
لأنهم یکتبون باللغة الانكليزية . مغ أن فیلیب حتي عربي أصيل ولکن معظم کتب 
الدكتور جتّي باللغة الانكليزية » فهو إذن مؤْلّف إنكليزي . وبما أن اللغة التي يتكلم 
بها الانسان ويكتب بها ویجعلها حاملة آرائه تکسب صاجبّها آتجاها عقلیا معینا مخالفاً 
CE‏ قي هي اه ان هافر اس وهو اضيا 
أميركيّ الجنسية منذ عام ۱۹۲6) ثم جعلته مُستعرباً يهتمٌ بالأمور العربية » لا عَرَبِياً 
لأنَ آتجاهه الفكري هو آتجاهُ اللغة التي يكت عادة بها" . 


0 1 


م م ala‏ 
دن ني 2۳ 


بهذا المعنی قیل عن الفلسفة الوا إنها يونانية لآن المفکرین الذین کتبوا بها 
حضفت آراژ هم للاتجاه الفكري اليوناني ‏ مَعَ أن عددا كبيرا منهم لم يكن یونانیا . 
ومع هذا كله فان الصلة بين اللغة وبين الثقافة معدودة عند بعض الناس 


(۱) أذكر أن غرونيباوم هذا كان لا يزال في النمسا حينما تخرّجت أنا في ألمانية (۱۹۳۷) ۰ وأنه تلقی رسالتي 
(فيما أذكر ) تلقياً حسنا . وأحسب أن موقفه تبدّل فيما بعد . وأمّا فيليب حتّى فكان أستاذي . تلقيت 
عليه التاریخ (۱۹۲۲ - ۱۹۲۶) في الجامعة الاميركية فى بیروت . ۱ 

(۲) في العدد الثالث والستین بعد المائة من مجلة « المجال » ( راجع الحاشية السابقة ) مقال افتتاحي لابني 
أسامة (في جانب مبتکر من العلم ) قیل فيه « عالم أميركيّ من أصل عربيّ » - ان ما في هذه الحاشية وما 
في الحاشية التي قبلها يدل على أن الانسان یعرف باللغة التي یتکلمها أكثر مما یعرف بشيء غیرها . 
ذلك لأن اللغة هي التي تدل على جميع خصائص الإنسان . 


۷۱ 


مُشكلة : الله وسيلة للتفاهم فقط . أم هي حاملةً لخصائص ذاتية تجعل المتکلم بها 
ُنتیباً إلى آتجاو فكريّر دون آتجاه فكري ؟ 

الراي الأول صحيحٌ » بل لأن جماعات منا قد ذهبوا الى ذلك فنجب نحن أن نغرت 
اراء‌هم و بالمبادیء وبالأمثلة . 


۷ 


.... الذي يبدو أن العرب في العصر الاو لم يكن لهم آهتمامٌ بالعلوم 
N‏ > لأن آهتمامهم كله كان مب على العلوم العربية في اللغة والشعر 
والخطابة والرواية ثم على العلوم اديه وعم الكلام . آما ما ورد على لسان 
العرب . في شعرهم ونثرهم . في العصر الاموي . من الكلام على السماء والنجوم 
والأرض فكان روايات نصفها ديني ونصفها من إرث الأمم القديمة . ولم يكن البحث 
العلمىّ هَدَفاً لهم في ذلك . بل كانوا يَرُمون من ذكر تلك المظاهر الفلكية خاصة الى 
یا کلف أن ترا دلي سا و عرد أن لدي ونر 
طولهما وعرضهما تسعمائة فوسخ yS‏ وأن سعة الشمس مثل سعة 
اوه ا سعه القمر مثا ل الدنبا سواء . وشبیه بذئك قولهم ان السماء كهيئة 
OEE‏ 
st‏ آلاتجاه » فيما قيل . خالذ بن يزيد بن معاوية . ولكنّ آمر خالد 
ابن يزيد غامض . وسنبسط القول فيه لأن الفصل في هذا الموضوع مهم جدّا في 
تاريخ العلم عند العرب . 


(#) مجلة المجمم العلمي العربي ( مجمع اللغة العربية ) في دمشق - المجلد ٠‏ الجزء الأول » ص 
6 وما بعد . 

الل ار رهام الفلك: تاريخه عند العرب في العصور الوسطی . روما ۰۱۹۱۱ ص ۱۳۷ - 
)هذا الموضو ع اهتماما . وان كانت الأمثلة التي جاء بها ليست قاصرة على العصر الاموي 
وحده . بل يمكن أن تکون سابقة عليه حینا أو لاحقة له حینا اخر . 

(۲) القون ان السماء فة وان النجوم معلقة ( مثبتة ) فى هذه القة فول اناكسيفانسن الملطی الیونانی ( ت 
1 ی .م . ) . 


۷۳ 


خالد بن يزيد بن معاوية : 


تجمع المصادر والمراجمْ العربية » في نقل بعضها عن بعض . على أن 
اهتمام العرب بالعلوم اليونانية بدأ في العصر الأموي . وأصحاب تلك المصادر 
والمراجع يذكرون أن خالد بن يزيد بن معاوية بن أبي سُفیان المتوفی سنة ۸۵ للهجرة 
۷٠٤ (‏ م ) لما يئس من الفوز بالخلافة . بعد آنتقال الخلافة من الفرع السفياني الى 
الفرع المرواني . آنقلب إلى العلم ثم درس الكيمياء خاصة على راهب إسكندراني 
آسمه مریانوس TT‏ ركد ] 
إلى اللغة العربية . وییدو أَنْ نقل الطب والفلك أیضا قد بدا فی لعصر الاموی . 
ولكن لم يُصل إلينا شيء مكتوبٌ من العصر الأموي سوى ما ذكر el‏ أن كتات 
عرض مفتاح النجوم المتسوب الی هریس لوا اللغه العريية م 188 هد 
( ۰۶۷۸۳ قبل آنتهاء العصر الاموي بسبُم سنوات ؛ وأن هذا الکتاب آقتنته 
المکتبه الا مبروسيانية في مدينة میلانو في مطلع لقرن الحالي . 

غير أن اهتمام خالد بن يزيد بالعلوم اليونانية كان دائما موضوع نقاش شديدٍ . 
ما آنْ خالد بنْ یزید شخصية تاريخية فأمر لا جذال فیه البتة + وام آشتخاله بالعلم 
الطبيعي في ذلك الور المتقدم من حياة العرب السيامنية فأمر بعيدٌ عن الوضوح . 

پذکر الجاحظ (ت ۲۵۵ ه 6 >< إن .3 فقول : ٠‏ كان خطیبا 
شاعرا و حافك ¥ ال ر ۱۳ < ان أو من E‏ 
ل 00 على ألا ۹۹۹ لل اا أ عمل خالد بن ب 
كان الاشراف على نقل 1 سمي | 3 ید ولي ولذلك يقول" : 
« ومتى كان خالدٌ مثل أفلاطون ! ). 


وفي الأغاني لأب الفرح الاصفهتاتي رت ٦‏ هه = ۹٩۷‏ م ) إشارة الى 
(۱) علم الفلك . . . لكارلو نلینو ۱2۳۰-۱8۲ 


(۲) کتابت الحیوان للجاحظ ( بتحقیق عبد السلام محمد هارون ) القاهرة 5ه = ۱۹۳۸ ( 1 : ۳۳۲۸ 
(۳) کتاب الحيوان ۱ : ۷۲ 


V٤ 


خالد بن يزيد فى هذا الشأنِ . هى : «وکان قد شغل نفسّه بطلب الکیمیاء فأفنى 
بذلك ان ۰ 


نم يأتي أبن الندیم رت ۰ هل = م) فیقول ۲ : و کان خالك. بخ 
يزيد بن معاوية یسمی حکیم ال مروان » وکان فاضلا في نفسه وله همه ومحبّة 
للعلوم . خطر بباله الم فأمر جماعة من فلاسفة الیونانیین ممن کان برل مدينة 
عر بالعربية . وآمرهم بنقل الکتب في الصْنعة() من الان اليوناني 
اطي الى اسان العربي . وهذا ( كان ) وتف في الاسلام من لغة الى لغة » . 

منک ابن النديم بعد صفحتین )٩‏ آصطفنّ القديم (*) وأنه نقل لخالد بن يزيد بن 

او كنت الم وغ ها 

ثم إِنَ آبن النديم یذکر بعد ذلك خالد بن يزيد ويخصه بترجمة موجزةٍ ( ص 
۷ - 4۹۸ ) يقول فیها نقلا عن محمد بن ٍسحاق(*) 

لس ن يزيد بن مُعاوية » حطیبا شاعرا فصیحا حازما ذا راي, . وهو أول 
فق ريف هک الوا رم ها ۰ ویقال ‏ والله اعلم - إنه صح له 
عمل الماع ؛ وله في ذلك هذة کتب ورال . وله قهز کثیر في هذا المعنی رأیت 
ا ييه د N‏ شا ارات ساب امس 
الكبيرة ( في الفلك ؟ ) . كتاب الصحيفة الصغيرة » كتاب وصیته إلى أبنه في 
الصنعة » . 


(۱) الأغانى ( طبعة بولاق ) 88:15 . 
Ns‏ النديم ( طبعة المكتبة التجارية الكبرى ) . مصر ۱۳۸ ه . . ص ۳۳۸ . 
(۳) الصنعة : الكيمياء القديمة ( تحويل المعادن الخسيسة كالنحاس والرصاص إلى معادن شريفة كالذهب 
والفضة 1 
)٤(‏ الفهرست : ۲۰ . 
(۵) راجم في اصطفن القدیم مناقشة یولیوس روسکا . 
Julius Ruska. Arabische Alcheınisten I ) Chèlid Ibn Yazid Ibn Muawiya). Heidelberg 1924.‏ 
(#) محمد بن اسحاق المطلبي؟ (ت ۱۵۱ ه = ۰۷۸ م ) . 


. الورقة نحو عشرين سطرا‎ )١( 


۷6 


ویذکر صاعدٌ الأندلسی رت 44۲ ه- ۸۱۰۷۰ ) خالذ بن يزيد فیقول() : 
« كان بصيراً بالطب والكيمياء . وله في الكيمياء 0-6 وأشعارٌ دالّة على معرفته 
وبراعته فيها » . 

وعقَد ابن خلکان رت 58٠‏ ه = 15181١‏ م ) ترجمة موجزة لخالد بن یزیذ قال 
فیها (" : وا لمكم يا الاب وله وت وال غل طن فده وبراعته ؛ 
اد الصّنعة من رجل من الرهبان يقال له مریانس «۳) المذ کور الرومی ٩‏ 

وکذلك پذکر ايد الطقطقی رت ۰٩‏ ۷۰ هر - ۰٩‏ ۰ م ) في کتابه المت 
لت بت مها ی له و ار کش بل بو N‏ مايه 

وینکر آبن خلدوبٍ رت ۸۰۸ ه = ۱8۰۵ ) أن یکون لخالد بن يزيد بن 
معاوية شيءٌ من العلم بالکیمیاء فیقول في مقدمته *) : 

رها ها هی امد اعت هار مان فيها ر في الکیمیاء ) لخالد بن 
سويد ين معاوية ربیب مروان بن الحکم . ومن المعلوم الب آن خالدا من الجیل 
العربي . والبداوة إليه قرب . فهو بعيدٌ عن العلوم والصنائم بالجملة + فکیف له 
بصناعة غريبة المنحی مَبنيْهَ على معرفة طبائع المُركبات وامزجتها ‏ وکتن الناظرین 
فول م الطبيعيات واتلب لم تربع ول" ل د 


ص 


لزيد یر > من أهل الا الصاعه ت فممکرن / 


د عاد عد 


48 طبقات الأمم (بيروت) . ص‎ )١( 

(۲) وفيات الأعيان ( مطبعة الوطن الجميلة فى ثلاثة أجزاء . ۱۰۱۲۹۹ : ۳۰۰ . 

(۳) راجع في مریالوس مناقشة یولیوس روسکا فی کتابه المذکور اشاب ص ۰۸ ۰۱۱ ۰۲۹ ۳۱ وما 
58 

(8) المذكور : المشهور (!) . 

(5) الفخري في الاداب السلطانية ( عني بنشره محمود توفيق الكتبي . المطبعة الرحمانية بمصر ) صن 
AY‏ . ۰ 

۹۷۸-۹۷۷ مقدمة ابن خلدون ( دار الکتاب اللبناني . الطبعة الثانية بیروت 1۹7۱ م . ص‎ )٩( 

( ی ا و کان ااه ا 

(۸) في طبقات الأطباء لابن أبى أصيبعة ( المطبعة الوهبية بمصر ) . الطبعة الاولی ۷۳۹۹ = ۱۸۸۲ م . 


۷٦ 


اما رن ال راشای تفت شاب شا هقی مرلو CO‏ 
( ۱۹۹-۱۸۲۷ ) الألمانی") قال) : 


ن رما پروی عن اد بيذ في شان الشنعة ( الكيمياء )ناب 
كابن لكان مد ١‏ ليس بت . ی ان هنذا لا يني أن خالد بن يزيد لم بت 


بالکیمیاء قط ين آو لم یکن يميل إلى الاشتفال بها على الاقل . ولکن الذي لَعْني 
نا لا نستطيعٌ » من مُراجعة ما بين أيدينا من المصادر والمراجع ۰ أن بت نت أو نلفی 
اله قو الي الصنعة وم لت المنسویة یه في E‏ ولیست له . 
: ووو وساي يي ا و 


رد 

لف کتبا فى الكيمياء أو فى غيرها » أو أنه آمر بنقل هذه الكتب إلى اللغة العربية » أو 
كان له عمل فى الكيمياء . ذلك لأن العمل فى الكيمياء یقتضی الإلمام بمعارف كثيرة 
لم تكن متوفرة لخالد بن يزيد أو لغيره من العرب في ذلك الطور الباکر من حياة العرب 


۲ : ۶۱ ا بزید بن رومان التصرانی كان من آهل قرطبة . وكان معاصرا لنسطاس بن جریج 
فش وان تا هن وال لعل 
وات فی(النصف الاول من القرن الماشر للمیلاد ) ۰ راجم انا 

طبقات الاطبّاء والحکماء لابن جلجل ۰۸۳ 45 . - غير أن هذا لا يبدل شيئا من رواية الجاحظ الذي 
ك 

(1) تلقيت علم الجغرافية عند العرب على الأستاذ المستشرق یولیوس روسكا في جامعة برلين » في الفصل 
الأول من العام الجامعى ۱۹۳۵ - ۱۹۳۶ 

وم را كناب برل وس :وسكا امد خر انفا ۱ : هه وما بعدها. ۰۳۱ ۰۳۲ ۰۳۳ ۰8۹-4۸ نم فارن 
ذلك بما بعد في ص ۰۰ ( أسفل الصفحة ) » ۵۱ - 

(۳) راجع فوق » قبل بضعة عشر سطرا ؛ مقدمة ابن خلدون ۰,۹۷۸ السطر الثاني وما بعده . 


يف 


السياسية . وهذا هو رأى آبن خلدون . كما رأينا قبل قلیل . 


تفریخ الدجاح لیا : 
کانت مكينة بنت الخسین تمازح آشعب الطماع فتأمره احباناً بان خلس على 
وأراذت یوما أن تخرج مرها هذا مخرج الجدّ « فصعت بيتأ كبيراً من خشب 
ووضعت فيه بنا وسِرّجيناً؛"© ثم وضعت فيه بَيْضاً كثي را مرت أشعب بان يحضن ذلك 
ابض(" كأنه طائر یغقس بيضه . فلم یل أشعبٌ ) يحضن ذلك ( البيض ) حتی 
فقس وخرج منه الألوف من الفراریج ج . وَرْبّيت ( تلك الفراريج ) في دار سكينة . 
فکانت سکیته سفن رسيب ذلك القرارت © اليه وقول ١‏ ينات تنسب » , 


وعرف العصر الاموی براعة فى حب على اختلاف أنواعه المألوفة يومذاك . 
وفي الجراحة خاصة . جاء في الأغانی (؛ 

إن سكيف بنت الحسین خرجت لها سلعة* فى اقل دا فرت حتی 
سنت زاوها ثم غم صأها . وكان بدراقس ١‏ عم لها فر 
خدمتها””" . فقالت له ( سُكينة ) :.ألا ترى ما وقغت افيه : فقال لها : أتضبرين على 
ما یمسك من الألم حت أعالجك ؟ قالت,: نج 


۱۸۹-۱8۸ : ۱۰ الأغاني‎ )١( 

(۲) السرجین والسرقين (بکسر السین فیهما ) : الزبل . روث الحیوان (راجہ القاموس ) 

(۳) یجلس في جانب من ذلك التيت كانه یحضن 

۱۰۰ : ۱٩ )۶( 

(ه) السلعة بکسر السين أو فتحها وسكون اللام و وتکوی ينا بفتح السین واللام أو تکون بكسر السین وفتح 
اللام » غدّة (بالضم وتشديد الدال) أو خراج ( بضم الجيم من غير تشديد للراء ) أو زيادة في البدن 
تتحرك إذا حركت . وتكون من (مقدار) حمصة (بكسر الحاء وتشدید الميم المفتوحة أو المكسويّة) إلى 
(مقدار ) یه (القاموس ۲ : ۲۹۹ ) . 

(1) لم اعثر على تفاصیل تتعلق بهذا الطبیب (بدرافس ) . 

(۷) منقطعا إليها في خدمتها : اص لها . 


۷۸ 


اا جلدة وبجهها حتى ظهرت السلعة ؛ ثم کشط الجلد عنها أجمع 
سلح اللحم من تحتها حتى ظهرت عُروق السلعة » وكان منها شيء تحت الحدقة . 
فرفع الحَدَقة عنه حتى جلها ناحية » ثم سل غروق السلعة من تحتها فاخرجها أجمم 
ورد العينَ إلى موضعها » وسّكينة مُضطجعة لا تتحرّك ولا تین حتی فرغ مما آراد . 
فزال ذلك عنها وبرئت منه(" . وبقی أثرٌ تلك الجراحة في مُؤخر عینها . فكان 
احسن شيءٍ في وجهها . وكان أحسنَ على وجهها من کل لي وزينة . ولم ین 
ذلك في نظرها ولا في عينها . 


9 
قرأ الدکتور بشیر الداعوق مخطوطة هذا الکتاب » فعلق على بحث « العلم في 


العصر الأموي » ( ص ۷۳ ) وعلی مایتعلق بخالد بن يزيد وصلته بموضوع الکیمیاء 
تعلیقا وافیا صحیح الصلة بالموضوع . 


أت أن آنشر هذا التعلیق في هذا الکتاب فکتبت إلى الد کتور بشیر الداعوق 
(الی باریس ) أستشيره في ذلك . فلما رَجَع جوايّه ( وكنت أنا مدّة في القاهرة ) . 
كان الكتابُ قد صف وجمل صفْحاتٍ تامّة مُتوالية . فلم أستطع أن أجعل هذا التعلیق 
في مکانه هنا للا تتراجع الصفحات بعدّه فيختل عددُ من الاشارات في الحواشي 8 
صفحات لاحقةٍ . فرتبت التعلیق المذکور في آخر هذا الكتاب . 


نم إنني لم هرس اعلام هذا التعليق لأن آعلامه هي الاعلام التي ذكرت 
فى الفصل الذي جرى عليه التعليق . 


(۱) لقد فاوصت نفرا من الأطبّاء في هذه القصّة فاستبعدوا أن تكون التفاصيل التي فيها صحيحة . 


۷۹ 


مصادر الفلسفة السباسية 
عند الفار ابي 


7 ري كتاب آسمه في الأغلب : « أهل المدينة الفاضلة » هذا الكتاب 

ن : قسم فلسفي ماؤرائي َم فيه غاراي ا 

وما الیها . ثم قال ان هذه الاراء يجب أن تكون عقائد لأهل المدينة 
ر الدولة ) المثلی التي تخیلها . 


من هذه الآراء أن الموجود الأول واحدٌ لا شريك له ولا ضِدٌ . وهو عقل مخض 
مُتصف بجميع صفات الکسال ور من جميع نواحي القص . وهو جلة الوجود 
( سببُه ) ؛ إلا أنه لا يُباشر شیثا من أحوال. الوجود : لقد فاض عنه بالضرورة عقل مثله 
ولکن ليس یاه . هذا العقل الثاني هو الذی تفیض منه الموجودات . آما التضاصیل 
الباقية من فلسفة الفارابي فأكثرها مأخوذ من آفلاطون وأرسطو خاصة . 


رایع تسار بي أمر محبوب مطلوب لذاته لا تال به شيئا آخر ( نعیما في 
الذنیا أو ثوابا في الآخرة او للقوة اي البشر کلهم . والنبی عادة من 
فاق أهل غصره في الادراك العقلی لحقائق لامور وفي صححة التخيل للمُقبل من 
الحوادث وال Noa‏ لازو عن E‏ ء . والخشوع ( الدين ) حيلة 
من الضعفاء يُرُهبون بها الأقوياء وتخملونهم بها وبما یلو إليهم من الوا 
والعقاب فی الا خرة علی آن مكلو لهم عن شيءٍ من المخانم . 


(#) مجله المجمع العلمي العريي ( مجمع اللغة العربية ) بدمشق - المجلد ۳۸ . الجزء الأول . 3ض ۱۲۹ 
وما بعد . 


وآما القسم الثاني من کتاب آراء أهل المدينة الفاضلة فیتناول فيه الفارابي هیکلا 
ال کرت 

والدولة عنده طبقات ورا أذناها طبقة تخیم أهل جميع الطقات ات 
فوقها » وفي أعلاها طبقة فیها رئيس واحدٌ ( أو بضعة رؤساء ) یخیمه آهل جمیع 
الطقات التي هي دونه . وفي ما بين : الطقة العليا والطقة الدّنيا طبقات عديدة تخدم 
کل واحدة منها ما فوقها ویحیمُها ما تحتها . 

ویخص الفارابي رئيس المدينة الفاضلة بكلام كثير ٠‏ فهو الأصل في وجود 
المدينة ( الدولة ) . ولولاه لما وجدّت المدينة . ورئيس المدينة الفاضلة : نبي ی وحکیم 
في وقت واحد . ثم هو مُتصِف بات عَشْرَةَ صفة تخصّه بجمیم الأمور المحمودة 
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والدولة نفسها تتبدى في أشكال منها المدينة الفاضلة ( الدولة المثلى ) التي 
یمکن أن تکون كبرى ووسطی وصغرى وأن تظهر بأشكالها الثلاثة في وقت واحدٍ وفي 
بيئة واحدة أيضاً . ثم هنالك مُدْنْ ( دول ) غيرٌ فاضلة بسمیها الفارابی مُضادَاتِ 
المدينة الفاضلة . ومي أنواخ كثيرة منها الجاهلة ( التي لا تفر الخير فلا تعمل 
به ) » ومنها الفاسقة ( التي تغرف الخیر ولكن لا تعمل به ) » ومنها المبدلة ( وهي 
التي كانت فاضلة ثم آصبحت فاسقة ) ومنها البدالة ( وهي التي تهتم بالمكاسب 
المادّية فقط وتعمل في التجارة مثلا ) . وجميمٌ الدول غير الفاضلة يمكن أن توجد مع 
الدول الفاضلة في وقت واحد وجنبا إلى جنب . 

وأكثر الذين يتكلمون على الفارابي يتناولون الموازنة بين « کتاب السياسة ) 
لأفلاطون ( وهو المعروف باسم الجمهورية ) و « کتاب اراء آمل ال الفاضلة » 
کثیر | أو قلبلا . وقل منهم من لم یفعل ذلك » ولا أعلم أحداً فعل غير ذلك . 

وفي ما يلي مُحاولة للموازنة بين کتاب اراء أهل المذينة الفاضلة وکتاب السياسة 
لأفلاطونَ من جانب والمصادر الأخرى التي عرفها الفارابي من جانب آخر . 


م١‎ 


من أين استقی الفارابي اراءه السياسية ؟ 

إن آسم المدينة الفاضلة وفکرتها الأساسية مُستمدَانِ من أفلاطون . ولكنّ 
تفاصیل المدينة الفاضلة تخالفٌ تفاصیل دولة آفلاطون من کل وجه : 

یتناول أفلاطون في « کتاب السياسة » ( الجمهورية ) الکلام على العدالة 
والأمانة والظلم ٠‏ وعلی مدرك و > وعلی مزاج و ) لجند ) وتعلیم. الذین 
سیصبحون حماة» وعلى مُراقبة التصوص الأدبية التي تفرض على الطلاب» وتأثیر 
الالقاء والانشاد » وعلی الغاية من تعلیم الشعر والموسیقی . ثم یتکلّم علی آختیار 
الحکام وواجبات الحماة وعلى الفضائل في الدولة وفي الأفراد » وعلى أقسام النفس 
الغلا . وعلی شیوع اللساء بين الحماة » وعلی الملوك الفلاسفة ومدرك الخیر 
والتعلیم العالي ( الحساب والهندسة والجدّل والفلك وعلم الموسیقی ) وعلی آنواع 
الحکم وعلی الصلة بين الفن والحقيقة . وعلی أن الشعر التمثيلي یخاطبٌ العاطفة لا 
العقل » وعلی الخلود والاخرة . 

إن مُعظم هذه المَوضوعات لاوُجود لها في المدينة الفاضلة . أما الموضوعات 
المتشابهة عند الفیلسوفین بالأسماء فانها تختلف في الغاية وفي الطبيعة وفي 
المعالجة : 

(أ) الرئیس عند آفلاطون بختاز جسمانیاً واستعدادا عقلياً ثم یدرب على أن یکون 

في المرشحين للحکم في المدينة بعد الستين من عمرو. أما الرئیس عند الفارابی فهو 

مد بالطبع پصفات قد فطر عليها وليس يمكن أن یکون ی إنسانٍ آتفق » وهو حكيم 
ونپيٰ في وقت واحد . ثم إن المدينة عند الفارابي قد وجدت من أجل الرئيس » وان 
على جمیع طبّقات المدينة أن یخیموا الرئیس . بینما هو لا بخدم احلا . لان طبيعة 
مَنصب الرّئاسة تجعل الرئیس مخدوما لا يخدم احدا . آما عند آفلاطون فالرئیس فرد 
قباسي قم عا الفارابي جرا اا ثم أجاز أن یکون للمدينة الفاضلة رقهاء . 


عديدون . 


(ب) وأفلاطون لم بحر إلا دولة فاضلة واحدة ؛ أما الفارابی فق أجارٌ مدنة 


AY 


فاضلة كبرى“ إلى جانب مدينة فاضلة وُسطى إلى جانب مدینة ( أو مدن ) فاضاةٍ 
مغرف وه ةثل + 9 الفارابى من البيئة الاسلامية یومذا : إن الخلافة 
( وهي ال الفاضلة الکبری ) كانت موجودة إلى جانب الدولة الحمدانية ( وهي 
تقابل المدينة الفاضلة الصغرى) والدّولة البويهية (الدولة الفاضلة الوسطی) . 

ثم إن الفارابيّ أجاز وجود مُضادّات للمدينة الفاضلة ( أو للمُدُنِ الفاضلة على 
الأصحّ ) : فالدولة الفاطً كاك فا لو الان يدو الدولة السافائية كاتف 
مُضَادّة للدولة البُوَيْهية ؛ والدولة الإخشيدية كانت مضادّة للدولة الحمدانية . 

هذه الصورة للدولة الفاضلة ولمضاداتها تناولها الفارابي من بيئته الإسلامية في 
لقرن الرابع للهجرة ( الا ماو وله بك اد ان لات هده ان 
المتضادة کانت موجودة في رمن أفلاطون » وفي كل زمن . ولکن المدن الفاضلة 
الکبری والوسطی والصغری کانت صيورة خاصة ا الإسلامية ولا ریب فى أن 
آفلاطون تكلم على آشکال مختلفة من الحكم ( هي في الحقيقة أنواع من الدول ) . 
ولكنّ آفلاطون لم یقر وجود هذه الذول. في الکتاب الذي خصّه بالکلام على الدولة 
المثلى . ولا ريب في أن الفارابي قد نظر في إجازة الدول غير الفاضلة 
إلى رأي أرسطو في أن الدولة الصحيحة هي الدولة الواقعة ة التي يُقبّلها الشعب . فإذا 
وس تب و فان سر كينها مات القدرة على ذلك . فانه ا 
غير أن الفارابی یفارق آرسطو في مدرك أساسيّ : ان الدولة الصالحة عند أرسطو هي 
الدولة الى 3 الحاکم فیها على خدمة الشعب » أما الفارابی فیری أن الدولة توجد 
من أجل الرئیس ولخدمته . 

(ج ) وتنظیم الدولة عند ا تنظيم اجتماعي ارام (أو 5865 على 
الأصح ) : في المالر والساء مع تبني الدولة للأولاد الأصحاء ؛ ولكنه نظام ا 
مشوه بإقرارٍ ثلاث لكات متمیز بعضها من بعضٍ : الحکم في واحدة منها ولا يكون 


(۱) ال استعمال صيغة التفضيل بعد النكرة لا يجوز » ولكن المارابي يستعمل ذلك . يجب أن يقال : 
المدينة الکبری ( التی لا يوجد مدينة أكبر منها) . 


۸۳ 


ی یرت ا يا بار م وا وا منها على ر شريطة 
أن تقد للطبقتین الباقیتین ما تحتاجان إليه , ثم إن الرقيق جائرٌ في ١‏ 1 جمهورية ) 
آفلاطون ! 

آما تنظیم المدينة الفاضلة عند الفارایی فهو تنظیم طبیعی وماورائي : إل نسبة 
الرئیس إلى المدينة كنسبة القلب إلى الجسد وكيسبةٍ الله إلى العالم . وليس للانسان 
عند الفاراء بی ید في تنظيم. الدولة ؛ لأن الله قد نظم هذه الدولة كما نظم الطبيعة سواء 

عومد المزيج عند الفارابي يزاجم في الغرابة مزيج أفلاطون : شيوعية 
وطبقات جميورية ة وارقاء ! ولکن المزیجین مختلفان حك اج هیا إلى الآخر 
بصلة . 


فمن أين جاء الفارابي بهذا التنظيم الغريب ؟ 

بدأ الفارابي تأليفٌ كتابه « اراء أهل المدينة الفاضلة » في بخداد ( سنة 
۰ ه - ۸۹6۱ ) حيث بدأ دراسة الفلسفة . ولا ریب في أن الفارابي أطلع على 
كثير من آراء الأقدمين . مما كان موجودا في الکتب أو غير موجود فيها . ومنها اراؤ هم 
السياسية في الدولة . وقد علم الفارابي بلا ريب ان المدن القديمة في امبراطورية 
العراق كانت مستقلةً في سي “الطو>اركادقة تما حباناً امبراطورية ول 
فاضلة صُغرى في دولوً فاضلة كبرى ) كا كانت الحال في أيام الفارابي ( دویلات 
متناثرة في العالم الإسلامي تجتمعٌ آسبيّاً على الأقل في خلافةٍ عباسية ) . 

غير أن العقدة الحقيقية فی فلسفة الفارابی السياسبهة انا هي الرئيس : هذا 
الشخص الذي ا المدینة ( الدولة ) من أجله .نم نها 3-154 ادمه من غير 
أن بخدم هو أحدأ » ثم في تلك الطبيعة التي أرادها للرئيس حتى يستطيع الرئیس أن 
يكون نیا وحکیما فی أن امد ہے ٹل ورا دان نو ال ئيس إلى المدينة كنج 
الله إلى العالم . 

هذه الخصائص 557 ایضا في النظام السیاسی الذي ساد فى العراق في 
الزمن القديم ٠‏ قبل خمورابی اير السياسية التي سادث فی آقده غصور العراق 
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السياسية آن کل مدينة كانت تابعة لاله . وان الحاکم فیها ‏ الملك ) كان بل ذلك 
الاله ویحکم بأسمه ؛ وکان أهل المدينة یفلحون ویزرعون ویحصدون ویقومون بساثر 
الأعمال خدمة لذلك الاله . ولم يكن على ذلك الاله أن يخدم اهل المدينة في 
. ثم لما جاء حمورابي لم تختلف الحال من ذلك آحت لاف ] ا إن 
با ا و و 
وصفات الرئيس ترجمٌ أيضاً إلى الفلسفة السياسية القديمة في العراق . 
لما قضی الاسلام علی الوثتية فی کل مکان وصل الیه بقیت. جماعات وثتية 
تعيش في بیثات مغلقة ( صغيرة ) تظهر الوحدانية في بعض الأحيان وتبطن الوئنية 
القديمة . ومن هذه الجماعات الصابئة ( أو الصابة ) أو الحرانيون ( أو الحرنانيون ) . 
وكات نو ی إن النبي هو البريء من المذمومات في النفس ومن 
الافات في الجسد . والکامل في كل محمود وانه لا یقصر عن الا جابة بصواب في 
ا في الأوهام . ويجاب في دعوته بانزال الغیث ودنع. الاافات عن 
الات والحیوان ۹ a‏ مذهبه ما یصللح به العالم از ۲ هله الصفات التي 
آوردها آبن النديم في كتاب ا س وميم هي الاراء التي فصلها 
ال وا الصفا سوت صراحةً أن ریم ۳ ل ا ۲ را 1 ذا أما اختللاف 
الشرائع فلا يضر بالدین() لأن کل شريعة تکون بحسب بيئة آهلها المقصودين بها 
وبحسب زمانهم . والشريعة تكون لاتباعها بمثابة مدينة ( دولة ) روحانية يعيشون فيها 
عیشه روحية . وکلما كان عددُ أتباع الشريعة أكثر کانوا هم أشد رورا وفرحا 4 
وصاحب الشريعة أو الناموس يحتاج في رأي إخوان الصفا إلى خحصال كثيرة 
(۱) الفهرست . مصر. سنة ۱۳۸ه ص 455 . 
(۲) رسائل اخوان الصفا ( طبعة كامل كيلاني ) مصر . ALTO‏ 


(۳) مثله £ : ۱۸۷ 
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جعلوها ثمانيٰ واربعین() ثم آختصروها فجعلوها آنتي غعشرة (۲. هي ( مَمّ شيءٍ من 
الایجاز ) : أن یکون تام الأعضاء من - جیذ الفهم _ حید الحفظ فطنا ذِکّ] ذا 
زائ - حَسَنَ العبارة ‏ مُحبا للعلم ذا جَلَدٍ عليه دفيفا اللملاق وت الا ماه 
اسم والشراب والنكاح گنز نی هار ا - زاهدا في المال وأمور 
الدنيا - م العدل وأهله مبغضا للجور وأهله - قوي یاو روا 

ومن العجيب أن يكونّ الفارابي قد آفترض في رئيس المديئة ن 
بانتی غشرة صِفة هي ( مَعَ شيء من الایجاز ) أن يكون : تام الأعضاء ( وأن تكون 
القوى في تلك الاعضاء معينة له على ما قصد منها  )‏ جيد الفهم والتصور بالطبع - 
جيد الحفظ لما يفهمه ولما يراه ويسمعه ولما يدركه ‏ حسن العبارة - محبا للتعليم 
( للتعلم) والاستفادة سهل القبول له - غیر شره على المأكول والمشروب والمنکوح 
مُتجنباً بالطبع للعب ‏ مُحبَاً للصّدق وأهله مُبغضاً للکذب وأهله كيز انس هما 
للكرامة ‏ وأن یکون الذرهم والدینار وساتر آعراض اه زو نم أن يكون 
بالطبع محا للعدل وأهله مُبغضاً للجَوْر والظلم وكيا لبط لصف مر ال 
ومن غيره ويحث عليه » عَدّْلاً غیر صَعْبٍ القیاد إذا دُعي إلى الحق . صعب القياد إذا 
ذعي إلى الجور - قوي العزيمة علی الشيء الذي یری آأنه ينبغي جسورا علیه . 

غير آنه لیس من السهل أن نجزم في من سن الی داد هذه الصفات : 
آلفارای اه لٍخوان الصفا ! إن الفارابي بدأ تاليف مدينته الفاضلة في بخداد سنه 
۳۰ ه ( 441 م ) ثم آتّها فى مشق في العام التالى . وکانت وفاة الفارابي سَنَةَ 
۹ ه ( ۹۵۰ م ) . أما جماعة إخوان الصفا فالأغلب أنها تلف في أوائل القرن 
الرابع للهجرة ( آوائل القرن العاشر للمیلاد ) » ولکن آمرهم لم يظهَرٌ إلا نحو سنة 
۳ هه ( ۹۸۳ ) كما ذکر آبو حيَّانَ التوحيدي ۲٩‏ . في تلك السَنة كان جمیسم 


(۱) مثله ع : ۷ 

(۲) مثله 4 : ۱۸۲-۱۸۲ 

(۳) تجوز بالفتح وبالکسر وتجوز بفتح فقتح . 
(۶) المقابسات 6 . 


۸۹ 


الأشخاص الذین نعرف آسماء‌هم والذین يقال إنهم وضعوا رسائل اخوان الصفا لا 
یزالون أحياءً . ولكنْ ما هو آهم من ذلك كله أن رسائل إخوان الصفا كانت لا تزال في 
ذلك الحین متفرقة لم تجمع في کتاب واحد . 


ثم لیس من المعقول آن یاتی فیلسوف کالفارایی ۰ بعد آن نال شهرة واسعة 
وأصبح في السبعين من ن عغمره » فیغرف من رسائل إخوان E‏ - وإخوان الصف 
بعد في عالم الغیب والستر a.‏ آن كر الفارایی مد 
الفلسفة السياسية للعراق القديم ور يا اده . ولعل إخوان الصفا مهن 5 

من الفارابي أو غرفوا المصادر العراقية القديمة من الحرنانيين وأمثالهم . 

العجيب في تاريخ الثقافة العربية الاسلامية أن تکون تلك الاراء الوثنية و ر 
الإسلامُ على مَخوها قد وجدت بيتاً حصيئاً في فرق الغلاة من أصحاب البدّع . وا 
أحدّنا لا يتوسَّم إلا قليلا في مذاهب الحرانيين ى لین قال لهم الصابئة وفي ما أتصل 
بهم و شانههم من الحرکات کالمانوية والديصانية ثم يك الب فی الفرق الغالية من 
فرّق الاسلام حتى يضح له أن هذه تلك : مادة كلدانية خرانية وغشاء باطنيٍ 
إسلامي ؛ ثم یعلم أن هذه لفرق لم كل بآسم الدین الا سَغیا وراء آهداف سياسية 
: عنيفة أو لطيفة . وحيئِذٍ فقط يُذْرِكُ أحدنا الحملة التي حملها الغزاليَ وآبنْ تيمية 
حاف فى ب البدّع التي لم تكن مذاهب إسلامية بمعنى أنها تشالت سائر 
الفرق في شيءٍ من التأويل لفهم الإسلام فهما صحيحا ٠‏ بل كانت فرقا سياسية دينية 
ترمي إلى مكافحة الإسلام خارجا بالثور ات والفتن وداخلیا بمحاولة التمزيق لوحذنه 
الروحية ولعقائده الأولى . 


رما سف: له أن هوا من المفكرين المسلمين من المعتزلة ومن الفلاسفة 
آنساقوا في هذا التيار عفواء وفي الأكثر آغترارا بانطلاق الفكر حرا فى العالم الذي 
یجول فيه الفكر . ومن هؤلاء كان الفارابی الذي : TT N‏ 
تعلیل حال البيكة الى کان فیها . ولانها في الحقيقة کانت تخل كا وجود عدد 
من الدول الکبری والصغری نواد وتتعادی في البيئة الواحدة والزمن الواحد . 


AV 


من أجل ذلك کل نری آن مصادر الفارابی فی تألیف کتابه « آراء هل المدينة 
الفاضلة » هي الاتية مرتبة سب آثرها في آرائه السياسية : 

د لته الاستلامده. ينا فته من فده الفول. اا ولك الا 

- أراء أفلاطون وأرسطو خاصة . 

- تاريخ الدول في العراق القديم والنظرية السياسية الدينية التي عاشت من أيام 
الكلدانيين الحرانيين الى أيامه فى كتب مؤلفة أو فى روايات منقولة . 

وبعذ فهذا عرض لمشكلة آعترضت سبيلي في دراسة الفارابی ثم محاولة 
لخلها . فعسى أن یکون في الدارسين من يشركني في الرأي أننا أمام مشكلة تحتاج 
إلى حل . ولعل لبعض هؤ لاء رأيا اخر ينير سبيل البحث . 


AA 


ابن سیناالعالم(*) 


كان مولد ابن سينا سنة ۰ للهجرة ( ۰ م ) أو بعد ذلك بخمسة أعوام . 
ولكن خمسة أعوام على مُدى ألفٍ عام لا تکاد يدل قينا من حياة الفرد في اهب 


و 


مد في صورة الحضارة من . E‏ و وو 


س 


نوی لم يكونوا أعداءً للخلاافهة ۱ 52 7 الفردوسی | الشاهنامه - وهي ا 


(#) بحث القي في الندوة التو ی نظمتها اللجنة الوطنية اللبنانية للتربية والعلم والثقافة ( اليونسكو ) بمناسبة 
الا حتفال TT‏ بن عبد الله , ا ام 
بیروت ( مؤسسة نوفل ) ۱۹۸۱ 

(۱) البویهیون اسرة فارسية اقامت دولة فى المشرق استیدت بعدد من المقاطعات التی كانت تابعة للخلافة 
العراسية . وقد دات هذه الدولة بد خول أولها احمد نن بويه 0 بعداد ( ۳۳۵ هم ٥٤۹م‏ ) و حمله 
الخليقة المستکفی على 'أن يجعله ١‏ امير الا م اء ۱ ( فائد الجيش والحاكم اور یی ).ع 
استبداد البويهيين بالحكم السياسى فقد انشأوا بلاطات ازدهر فيها الادب ٠‏ وقد طاف المتنبى ٠‏ فى 
القوك الرابع للهجرة ( ١١٠٠م‏ ) e‏ | برچ ادا ر اب 
كانت الفارسية (إلغة الثقافة في ذلك العصر ) . ولم تكن الدولة السامانیه معادية للخلافة العباسية . واقام 
السامانیون > فى عاصمتهم بخار > ی مکتبه که استشاد باينا من محتوياتها كثيراً . واليهم قدم الرازى 
کتابه ( المنصورى ؛ هة فى الطنه ) ٠‏ كما نظم.الفردوشي الشاهنامه في ایامهم . 

۳۱( الغزنویون آسرة تركية حلفت || ا" وعاشت دولتهم فرنین کاملین من سنه "o1‏ الى سنة هههه 
( ۱۱۰۰-۹۶۰۲ ) ۰ وکانت موالیه للخلافة العباسية ممرة لها بالسيادة . واشهر ملوك هذه الاسرة محمود 
الغزنوي (بن سبکتکین الملقب الغازی ويمين الدولة ) صاحب الفتوح الواسعة في الهند . وفي ایامه 


۸۹ 


رائعة » ولکنها محلية وثنية . لم تَلْقَ التشجیم الذي آنتظره ناظمها : لا من السامانیین 
ولا من الغزنویین . في ذلك الحین ( في آعقاب القرن الهجري الرابع ومطلم القرن 
الحادی عشر للغيلاة ) كان ميرد الغزنوی يوالي فتوخه في الهند فيه آنتشاز 
الاسلام فیها . أما في الأندلس فکان المنصور بن أبي عامر۱) قد رد القوة السياسية 
إلى الخلافة المروانية في قُرطَبَةَ » ولكنّ تلك الخلافة آنقرضت في السّنة التي توف 
فيها آبن سينا ( ۲۸ للهجرة ) . 

ولم تکن حال الضرب المسيحي ج سيط کانت مك الروم 
( الامبراطورية البيزنطية ) تتنازعها الأهواءُ وتتحکم في اتجاهاتها نساءٌ البّلاط . 
وکذلك كان النزاع على آشله بين البابوية والأباطرة الجرمان » والیذ العلیا فيه 
للأباطرة . وآما الدول الغربية : انکلترة وفرنسة وايطالية وروسية وإسبانية والبرتغال 
تخانت علا لك نراق عاتن پر ار سای ان لا بان اب 
الحروب الصَليبية نحو قرنٍ کامل . 

آما الحركة التي قلقلت العالم الاسلامي . في ذلك الحين . وعمّت بشرها 
اعد ها فا فکانت الدعوة الفاطمية التي وصلت الى بیت آبن سینا 
نفسه . ولکن ابن سينا يذكر أن هذه الحركة لم تلق هوق من نفسه ولا آستجابة من 
عقله۲۳ . هذه الحركة الفاطمية ( والاسماعيلية الباطنية ) کانت - على کل حال - 
بعيدة عن الاسلام . 


وجوه العلم 


ا ا فاننا حي النظر الی العلم من ثلائة آوجه : 


نبغ ابن سينا والیه قدم الفردوسي الشاهنامة ولکن لم يكن یرو من الجائزة التي منحه اياها محمود 
الغزنوي ( ۱۰,۰۰۰ درهم مکان ۰۰,۰۰۰ دینار - كما كان يأمل الفردوسي ) . 

(۱) المنصور بن أبي عامر تقدمت به همته فاستبد بأمر هشام بن الحکم المروانی في قرطبة فجعله هشام 
حاجبا (رئيسا للوزارة ) . !نقذ الخلافة المروانية في الاندلس من تقهقرها وحاض في الجهبا خمسین 
معرکه انتصر فیها كلها . وکانت وفاته سنه ۳۹۲ ( ۱۰۰۲ ) . 

(۲) عیون الانباء في طبقات الأطباء ( مصر ) ۲:۲ 


۱ - التفقه فى المعارف الانسانية . 

۲ - تنظیم المعارف الانسانية . 

۳ - مفردات المعارف الانسانية . 

فأين یکون أبن سينا من هذه الأوجه الثلاثة ؟ 


آما من سيت التفقَهُ في المعارف الانسانية » واد آبن سینا نشاً في آسرة ذات 
علم وجاه » ثم كان هو حاة الذكاء واس سغ الخيال وذا عقل ناد ثم أضاف هو الى هذه 
جلدا على العمل من عند نفسه ودهاء سياسياً ورثه عن أبيه وأهله . وهذه كلها عوامل 
عافد علی آن ب الانسان أحوال الحياة الانسانية فهما واضحا E‏ 

وغرف الفلاسفة المسلمون لابن سينا نظره الشاقب في قضایا الفلسفة . إن 
الغزالي لما وَضغ کتابه « تهافت الفلاسفة () عد آبن سينا قَيّما"“ بنقل اراء أرسطو 
ی انار اقا ی O‏ ماکان زر 
۹ . من ذلك مثلا . أن قدماء الفلاسفة ( الیونانیین ) قد قالوا : إن الله لا یعلم 
الا نفسه . فرد علیهم آبن سينا وقال ( ص ۱۸۱ ) : إنه یعلم نفسه ویعلم غیره ‏ 
فکان أَبِنْ سينا بذلك وبغیره عند الغزالی (وعنذنا أيضاً ) أفضل من القدماء ( راجع 
ص ۱۸۲ ) . ثم آختلف أرسطو وأفلاطون في النظر إلى النفس الانسانية » فقال 
افلاطون : إنها مفارقة للبدن روچذت قبل البدن وتبقى عدف رد انیت سا هدا اقول 
لأفلاطون وا تبع أرسطو في القول. بأن النفسن تحدّت بحدوث البدن . فمذحه الغزالی 
على ذلك فقال ص ۲۳۵) : « هذا ما آختاره آبن سينا والمُحققون » . ولا دیب - 
في منيلق الیل - أن التمییز بين الصّواب والخطأ في الاقوال مهم کالقول بالصواب 


(۱) الف ابو حامد الغزالي رت ههه - ١١١١م‏ ) كتابه « تهافت الفلاسفة » في الرد على فلاسفة اليونان 
من خلال الآراء التي حملها الى العالم الاسلامي الفیلسوفان ابو نصر الفارابي ( ت ۹ = ۸۹۵۰ ) 
وابن سينا : تهافت الملاسفة ( طبعة الأب بويج ) بيروت ( المطبعة اليسوعية ) ۱۹۲۷ 

9 الم هو الذي رل ارا جسن اذارتهوالتضر فصو وی 


۹۱ 


ثم إن آبنَ طفیل رت ۵۸۱ ه - ۱۱۸١‏ م ) قد مدّح أبن سينا فقال في «قصة 
حى بن بََظانْ »۱ : 


١‏ أما كتبُ آرسطوطالیس فقد تكفّل الشيخ أبو عَلِيّ ( آبنُ سينا ) بالتعبير عما فيه 
_وجرى على مذهبه ( مذهب ارسطوطاليس ) وسلك طريق فلسفته في كتاب 
رم انملع الى و یر 
فعلیه بکتابه ( بکتاب آبن سينا ) في « الحکمة المشرقية »۲۳۱ . ( ثم ) إن من عني 
بقراءة كتاب « الشفاء » وبقراءة کتب أرسطوطاليس ظهر له في أكثر الامور آنها تتفق - 
وأن في کتاب « الشفاء »۳ أشياء لم تبلغ إلينا عن آرسطو . 

وکذلك آبْنُ رشد رت ۹۰٥ھ‏ = ۱۱۹۸م ) ۰ فانه مَدح آبن سينا فقال*): 
« هذا البرهان الذي حکاه ( الغزالی ) عن الفلاسفة آوّل من نقله إلى الفلسفة آبنُ سينا 
على أنه طريقٌ خير من طریق القدماء ‏ لأنه عم أنه من جوهر الموجود وأن طرق 
القوم ( الفلاسفة اليونانيين ) من أعراض تابعة للمبدأ الأول » . أي لله . ( يرى 
آبن رشد أن آبنَ سينا أخذ برهانه على وجود الله من ضرورة الوجود الالهي . بينما 
القدماء قد أقاموا أدِلّتهم في ذلك على أعراض - أي آمور عارضة غير ثابتة - مما رو 
يتعلق بوجود الله : من رو ية الصلة بين الخالق ومخلوقاته . مثلاً )< . ثم يتاب بن 


- ه١هو الطبعة الرابعة‎ ٠ ۱۹۳۵ = ه١ه4 مكتب النشر العربی . دمشق : الطبعة الأولى‎ )١( 
ل‎ VETE 

(۲) الحكمة المشرقية (بفتح الميم ) : الفلسفة اليونانية الممزوجة بأشياء من الآراء الشرقية ( البابلية » 
الفارسية . الهندية ) . كما اصبحت الفلسفة اليونانية بعد حملة الاسكندر المقدونی على الشرق . 
والمشرقية ( بضم الميم ) : التفلسف القائم على الاشراق ( استلهام الاراء من غير استناد الى العالم 
الطبيعي او المنطق الوضعي ) . 

(۳) الشفاء كاك کر مضه ا سر ان مها ا قله تفه اطرش الک وله 
كتاب « الشفاء » اشياء ورد ذكرها عند ارسطو فتوسع فيها ابن سينا كثيرا . ومع الاحترام البالغ الذي كان 
لارسطو في نفس ابن سينا . فإن ابن سينا خالف ارسطو في اشياء . 

.. ۲۷۹ ؛ ص‎ ۱٩۲۷ تهافت التهافت المطبعة الکائولیکیه . بیروت‎ )٤( 

(ه) هم بقولون ان وجود العالم يدل على وجود صانعه ( أي الله ) . كما ان وجود البنلا دل على وجود - 


۹۲ 


نك اقرلك ی دوم ری له أبن سيدا عانعن عون 
العقائد الإيمانية بالأدلة العقلية ) . . . ا 

وربما رأى أبن سينا للفلاسفة اليونانيين آقوالا ( في العالم الطبیعی) أجمعوا 
عليها فلا یقبلها ؛ مع أنه لا يكون لديه بُرهان مُق على رها . غير أن جسه في ذلك 
ره . ثم هویقر بذلك على نفسه فیقول مشلا ( في مثل تلك الحال ) : 
۰ هذاء وأقول على سبيل الظن ... ولیس هذا شيا أجزِمٌ به جما . . وعسی 
أن يكون ذا ذلك واضحا بر ر كورود ١‏ بر و فون ا ا ا جعلوا 
لمات نا ديت هذه الظاهرة لابن كك لمارا دان ن سينا أقوالا غير جارية 
عل مر الفلاسفة )٩(‏ أو آقوالا حالف فيها آرسطو“ فقال بل 0 أحيانا © : ر إذا 
نحن آخرجنا قول آبن سينا هذا المخرج » كان قول آبن سينا صحیحا » . 


ومن أوجه العلم تیم المعارف الإنسانية عفنا . وفی هذا المجال كان 
أشهر المفكرين المسلمين أبن اعنام في الاسالام يود کان قد قام به ارو ان 
ا إذْ هو منظم الفلسفة والعلم : في الإسلام ونون لهي EN‏ الى ما 
ادي لسرا 


س و 


«أغراض 35 ان للفارابی 0 وکان دا تال مت د 


البناء . ان هذه الموازنة المادية لا تجوز . لان البناء بنى البيت من مواد كانت موجودة بين يديه ومن مثال 
سابق كان في أيأمه اما الله فإنه واجب الوجود بنفسه بقطع النظر عن وجود العالم . 

(۱) مقدمه ابن خلدون . یروت ۰۸۱۹۰۰ ص 108 . 

(9) کات اماب فا فت ا هن 501044 

(۳) مثله ۷ : ۳ . 

۲۵۲ تهافت التهافت‎ )٤( 

(۵) مثله ۳۲۵ 

۲٩۹۰ مثله‎ )7( 

E E (¥) 


۹۳ 


آبن سينا في كل علم أوضح من كتب الفارابي وأكثر شمولا وأوسع ار ب 
الناس . ولم يكن انتشارها ب بين الغربیین في آوروبة المسيحية أقل مر انتشارها تین 
المسلمين فى المشرق والمغرب . 

المعارف الإنسانية أو العلوم 01 أبن خلدونٍ ۲۱۳ صِنفانٍ ای نی ان : : علوم 
َي ( يعتمد البشرٌ فيها على رواية بَعْضِهِم عن بعض . كاللّغة والدين والتاريخ ) ثم 
علوم عقلية ( يَعْرفها اش من البشر بالتفكير في مظاهر الوجود الإنساني (كالحساب 
والفلك والنبات وا . لكيمياء ) . 

غير أن العلم بما هو علم إنما هو منهاج مُتبع . a‏ 

متبعاً على كل نوع من أنواع المعرفة الا نسانية - وعلی الشعر والتاريخ 557 

ذلك النوع من المعرفة الإنسانية علما 0 01 الیوم : علم ٠‏ فإنما تع 
) العلوم العقلية من الرياضيات والطبيعيات خاصة ) . 

والمفروض في هذا المقنال 0 ا سينا العالم ( أن E‏ حانب العلوم 
العقلية » كما عرفها آبنْ خلدون": الریاضیات والطبیعیات . الا أننى لو أردت أن أمر 
بجمیع هذه العلوم » آبتداء بعلم آلعلّد ومرورا بالهندسة والفلك والموسیقی فعلم 
النبات وعلم الحیوانه إل الطب ‏ ولو علی سبیل الاختصار . لطال السرد على 
وعليك من أجل ذلك N‏ آقصر کلامی هنا على الفيزياء والكيمياء . وهما 
العمدة في القول حينما نصف اليوم إنسانا بأنه عالم . 

بحسن ان نعلم آن آبن سينا - الذي جاء منذ آلف عام - قد قبل اشياء من 
الخطأ ثم تلقّى اشياء من الخطا فَعرّفَ آنها خطا ‏ ولکن لم سکن مستطیعا أن صل إلى 
الصواب في أمرها فذكر آنها خطاً + ومعرفة الصواب لا تبدا إلا بعد أن يبدأ العالم 


(۱) المقدمة . بيروت ۰۱۹۰۰ ص 1۳۵ . 


٩ ٤ 


الحركة 

ادرك أبن سينا('2 ان الاجسام حینما هبط فانها نتجه نحو المركز ( نحو مركز 
الأرض ) . ثم أدرك أيضا أن الأجسام المختلفة تَتَجَادْبُ على نسبَّةِ ما بیْنها من الأقدار 
( الکبر والصغر) وعلی نسبة ما بینها من الأبهاد: . ان الجسم الأصغر بكرت نحو 
الجسم الاك : ون الجسم ینجذب الى الجسم الأقرب اليه آکثر مما ینجذب الى 

وكأننا نرى في هذا المقطع أشياء مُه مما جاء به إسحاق نیوتن (ت 2۱۷۲۷ ) 
ای تیاو كيل اي 
hE OT‏ اه زر الارض وسال نفشه لماذا لم تج هذه 
التفاحة إلى أعلى بدلا من أن هط إلى الارض ؟ 

إن نی و كان غافلا عن لمبدا ا الذي 0 0 ی 
ابرع اي ای ای یه رولب 

« وأما المذرة ( القطعة المتماسكة من الطين ) المقذوفة إلى فوق آقرب إلى 
الفلك ( ومع ذلك فهي آولی بسن تنجذِبٌ إلى جهة قربها من كلية (مجموع؟ ) 
الأرض . . والمدرة إنما تتحرك اق Rs,‏ ون ۳ الفلك ( إلى 
فوق ) وإما أن يكون إلى حيث يتوهم ( أنه ) المركز ( مركز الأرض - الأرض لني مي 
مركز العالم ) . لكن حركة المذرة المقذوفة الى فوق .. . ليس إلى الفلك . | 
تتحرك إلى المركز لتسکن بالطبع » . 

ودلا ةا سينا شا 5 إلى أن الجسم المتحرك على الأستدارةٍ ينشأ فيه 


جذبان : جذب eT‏ إلى الانفلات والخروج خلّف مَدَارِه بعيدا عن مركز 


)۱( الشفاء - الطبیعیات £ « ص 4 - ۰ + النحاة 4 ۳۹ ۳۹۱۶ ۱ 


٩ و‎ 


تدر بشیر الی TT‏ لجذین ویُستي احدهما و وان 5 
لو E‏ الحال تكون إحدى تيك القوتين غالبة وتكون الثانية منهما 
و وی لور المغلوبة قال آو آستحالت الدرة الغالبة مخلوبة بوژود 


۳ ب اسار‎ pa E 
EE E فى دارو ان‎ 


نا اشیر :إلى هنه الاراء (شارة من غیر نقد لها - لأنْ هذا المقال لا یحتمل 
ذلك . غیر آني أرى ان ۳ 7ب ی وفي سس النافده 5 في العاام 
اسحاق و ا ۰ العملية yT‏ الحسابية شك في أن ان 
ماق ld‏ بان I‏ كةو تاقوا الفلسفی النظري لا من 
الجانب الریاضی التطبیقی . 

ولا يصيب أبن سينا حين يرى الحرارة والبرودة خاصتين ا ( فالبر ودة - 
عندنا - فقدان الحرارة ) » ولکنه يُصيب في قوله إن الحرارة تحدث تخلخلا وخقة فی 
الأجسام الكثيفة ۵ کا أن المرودة 0 كنتت الأجساه”') ۱ 

والشمس مصدر الحرارة » وتكون الحرارة ( الواصلة من الشمس الى الأرض ) 
على أشدّها فى البقعة الى تكون أشعة الج ها نیودت عن زر ون 
الي کی ار 


(۱) تسم رسائل 58 ؛ النجاة 515 . 
(۲) الشفاء © : ۲۸ . 


1 


ويصيب أبن سينا حينما يرى لمجاورة البحر لمکان ما تأثیرا في مناخ 
ذلك المکان(۱) . ولكنْ ابن سينا يخطىء حينما يعتقد الاي ا ير 
آنه بستدرك نيط قو له الس ان إن الشمس تسخن سطح الأرض ثم إن 
سطح الأرض السخن هو الذى يسخن الهواء (و بخار الماء یت ره الهواء. على 
الاصح ) . ذلك لأن الاجسام ازج إذا كانت مُطلقة ( خرة في الفضاء ۳ 
الحرارة . وقول أبن سينا في هذا الشأن واضح فهو يقول : أقوى ال و 
شعاع الشمس المنعکس عن الارض . اي المسخن للارض آولاً ثم لما یجاوره عن 
فرب ثانيا » . 


وَمَعَ أن آبنَ سينا بخطیء أحيانا فيظن أن البخار والهواء شيء واحذُ ۲٩‏ . فانه 
قو ل نیب ا واا لبو شيعا الا شا تفت نف و راط كاير 
الحرارة » . 

وا بن سينا یفرق تفریقا صحيحاً بين الطلّ ( الندی الذي بسقط في أثناء الليل 
البارد على الأغصان وغير الاغصان ) والثلح وال کے :إن الثلج یتکون في السحاب 
من بُخار الماء قبل أن يتحول بُخار الماء قطرات . أما برد فیتکون حينما يتحول بخار 
الماء في السحاب قطرات ثم يُفارق السحاب لیسقط مَطْرا . 


راسي ی O‏ ها لبف E O‏ 
الماء الذی فیها و زادت حرارة الماء الذي فيها. تھے اء رک خا دت 
لفات نا 


(۱) الشفاء ه : ۳۱ . 

(۲) النجاة ۲۵۰ . 

(۳) عیون الحكمة ۳۳ = تسم رسائل ۱۵ . 
)٤(‏ الشفاء ۲ - . ص ۱۵۵ . 

. ٩۷ ص‎ . ٤  '" الشماء‎ )۵( 

)٩(‏ راجم النجاة ۲۸۲ س 


۷ 


الصوت والسمع 

والصوت عند ابن سينا یحدث من قلع ( فصل شيء من شيء ۶) أو قرع 
( ضرب شيء بشيء ) . ويجب أن يكون القلع والقرع بين شيئين على فدُرٍ من 
الصلابة وقدر من العنف . رمج باقع ا ل للهواء(۲). هذا 
التغريغ للهواء یحدث حركة تدفع الهواء ( اذا حاول الهواءُ أن يعود إلى مکانه ) 
تموجا . من أجل ذلك يقول ابن سينا إن القرع والقلع ليسا صوناً » ولکنهما سب 
للصوت . 

ويزيد ابن سينا هذه الملاحظة الدقيقة شرحا فيقول : يظنّ ( بعضهم ) أن 
الصوت نفسه ( هو) تموح المجواع 6 ولش كذلكڭ : الت ها رض ر انك 
يعْرض من هذه الحركة الموصوفة ( للهواء ) - يتبعها ويكون مَعَهًا ‏ فإذا آنتهى التموج 

من الهواء أو الماء إلى الصماخ (في الأذن ) ) الإإنسان ( بالصوت ۱ ۳ ان 

ل ساي 5 ۱ رالوت ی یله أخرى ( غير الا کوب 
المنشور وأغصان الشجرة . . وصح آن الصوت رق التموج . فقد بان أن 
للصوت وجودا ما من خارج ۱ اي إلى السمع" . 

قو یی ای 
السمع در العَدَدَ ( تردد حرام در الحركة والسکون - مما عرض للصوت 
الممتد من ثبات ا كور مصیره الی ذلك E‏ من القوة أو 
الضعف ). في تحدد (؟ مدى ) مثل ذلك البعد . والواقع آن هذا e‏ ل 
ار كاي والصوت ایضاً یحتاج في آنتقاله الی زمن . فالاستماع اجاج فیه اٍلی آن 
ادى تموخ الهواء الکائن الى السمع ۰ وذلك في زمان) . 


۱ : ٩ الشفاء‎ )۱( 

(۲) الشفاء 5 : ۰۷/۲ ۷۳ ۰ ۱۰۳ . 

(*) تفاوت قوة الصوت باختلاف السرعة في اقتراب الصوت وابتعاده عن السامم . 
(4) الشفاء ه : راجم ٩‏ : ۳6 . راجع تسع رسائل ٤۳‏ . 


۹۸ 


الضوء والابصار والألوان 


يتكلم ابن سينا على تشریح العين کلاما مقبولا في إجماله . هنالك المقلة 
(وهي كزة شحمية بيضاء ) . وفى مقدمة المقلة كر أصغر منها هی الحدْقة ‏ وتسهى 
الف آیضاء لشبهها بحبة العنب المکورة . هذه الحدقة ملونت وتکون سوداء أو زرقاء 
أو شهلاء أو غير ذلك . وفي هذه الحدقة() طبقَات طوليّة ( بعضها وراء بعض ) 
تتألف من رطوبات مختلفة الكثافة : الرطوبة البَيّضية (لأنها تشبه ژلال البيض في لینها 
ولونها) . ثم وراء‌ها الجليدية ( لانها تشبه الجلید أو البرد في اللون لا في 
الصلابة ) . ثم وراء الجليدية الطبقة الزجاجية( وهي تشبه الرّجاج الذائب ) . وفي 
مقدمة الحدقة طبقة صلبة هي القرنية ( لأنها تشبه القرن في صلابتها - ولکنها 
شمافه ) . 

ويخطىء ابن سينا حينما يذكر أن الحدقة ( العنبية ) مثقوبة نبا يمر فيه الضو 
الى الشبكيّة ( السطح الخلفي الداخلي للمقلة ) . ويلحظ آبنُ سينا ان هذا الثقبَ 
( او ما يحسبه ثقبا ) یتسم ويضيق . ولقد كانت ملاحظة آبن سينا هذه ( آتساع مركز 
الحلاقة و یهن ول که عاذ إلى ار ی العصب الذي 
ینقل البصر إلى الدّمَاغْ مُجوف . غیرا أن إدزاكم ان الذي يري إنما هو الدّماغ لا العین 
سب 

ولقد كان ابن سينا واضحا حينما وقف في :ا تنقيا المصر أمام لطر 
لموروئتین من أيام لیوناد : نظرية الشعاع ( وذلك أن لبم يكون بخروح نور من 
العين يحيط بالجسم المبصر) ونظرية الورود ( وذلك أن البصر يكون بآنعكاس شبح 
عن الجسم المبصر الى العين ) فأختار نظرية الورود . 

والبصر عند ابن سينا ( وعندنا 18١‏ لا بکون الا مع اللمعان . ان أنواع 
أختار ابن سينا ان يتكلم على نوعين منها : الضوء ( وهو صدور اللمعان عن جسم 


(۱) القانون ۲ : ٠١8‏ وما بعد . 


۹۹ 


بذاته کسطح القمر) . 
Aas‏ سينا : ان یکون الجسم المبصر 
ملونا وعلى بعدٍ معیّن من العين ( ليس قریبا منها حتى يكاد یمسها . ولا هو بعيدٌ عنها 
عن E‏ : إن العين لا تستطیع ان ترى جسما الا إذا وتز هذا الجسم زاوية 
عند سطح العین ( مع الخط العمودي المماس لسطح العين ) . ثم ٍن البصر یکون 
بانعکاس شبح الجسم المبصر الی العین في مخروط قاعد نه ال لجسم المبصر ورأسه 
بو بو العين . ۱ | 
ولابن سينا ملاحظة بارعة ( لم اجذها عند معاصره آبن الهيثم ) وهي ان شبح 

الجسم المبضر يظهر على سطح الطبّقة الجليدية (في قلب العين . بخلاف ما كان 
أبن الهيئم قد قال من أن شبح الجسم المبصّر يظهر للعين على نقطة خارجها ) . 
وكلما كانت الزاوية التي ت الجسم المبصر في العين اک نكا دك الجسم 
للع اكير و سینا برهان هندسی علی ذلك لم أره عند غیر ابن سینا۱) : 

لتكنُ دائرة ه (ه تمشل العين ) . 
وليكنْ خسطانٍ أب ثم ج د (يمثلان 
جسمين متساوبّي الحجم على بعدین 
مختلفين وأبعذهما ج د ) . وليكن ه ل 
إلى أ افو جد 

فلآن المثلث ا به والمثلث جر دهن 
متساويا السافین وقاعدتاهما متساویتان 
ولكن آرتفاع ج د ه أطول من آرتفاع أ ب 


۳ 


(۱) عیون الحكمة ۳۸ = تسم رسائل ۱۹-۱۸ . 


ثم إن الزاوية ج ه د توتر القوس ص ك ۰ والزاوية أ ه ب توتر القوس ن ط » 
فيكون القوس ن ط أكبرٌ من القوس ص ك . 

إذن » شبح أب يرتسم في ن ط وشبح جد يرتسم في ص ك . 

فإذن » ما يرتسم فيه شبح الجسم الأبعد أصغرٌ » فهو اذن يرى بأجزاء تحاذيه أقل . 
ی و . فإذن EG ES‏ 

e‏ ا وی مق ان تیا 
مما هي أو أصغر - رؤيه الأشياء مسطحةً أو فقة - رؤيه الأشياء اشد وان أو أضعف 
الوانا - رؤيه الأشياء كأنها على بعد واحد بينما هي على ابعاد مختلفة ( كالنجوم 
مثلا ) ا ال لبصر أسبات منها ١‏ الالفة ( فان الإنسان يرى الأشياءً التي كان قد 
الفها رن أصحٌ وأدق واوضح . ٠‏ ثم « حال العين من الصحة والمرض » ۰ فربما رأتٍ 
العین اعد ا ) العوامل المؤثرة في البدن وفي 
الدماغ خاصة ۲۲۲ . وذلك أن العين ( رُجاجة ) ۳9 الأشباح ۳ الذماغ . فالذي 
بخطیء ( في مثل هذه الحال ) هو الدماغ لا العينُ . 

ومن المستغرب جدّا أن يقول ابنْ سينا إن البصر يُبْصِرٌ فوراً . لأن أشباح المبضرات 
( في رأيه ) لا تحتاج إلى زمن في آنتقالها الى العين . وهذا خطأ » لأن الأشباح تحتاج الى 

الكيمياء 

يعرض ابن سينا للكيمياء بوجهيها : للصنعة الخرافية ( محاولة نقل المعادن 
الخسيسة أو الرخيصة إلى معاون شريفةٍ أو ثمينةٍ غالية الثمن ) ثم للعلم التجريبي ( في 


المختبرات ) . وسواء أكانت ا J‏ الإكسير ) بود لابن سينا ها نشول استاذی 
يوليوس روسکا(") ام كانت ثابتة النسبة إلى انو فيا كما یرجح افيد ان 


() القانون ۲ : ۳۷ ۱ وما بعد . 
(۲) أستاذ تاريخ الجغرافيا في جامعة رل 5 توفي عام ۹:۹ . 
(۳) مهرجان ابن سينا في بغداد . ص ۰۰ وما بعدها . 


١١ 


أبن سينا قد عالج موضوع الكيمياء ف في كتاب ر الشفاء » عالجة تغني عن الجدال في 
نسبة رسالة ( الإكسير ) إليه . 


ان ابن سينا يحمل على الصنعة ويسمي اصحابها أصحاب الحیل لأنهم 
تفت رن النحاس مثلا باللون الأصفر فيظن الجاهلون بالعلم أن تلك القطعة 
الصفراء اللونٍ ذهب ثم یغیب عن بالهم ( لجهلهم بقواعد العلم ) ان النحاس الأحمر 
اذا آنتقل ( نظريًاً ) الى ذهب فليس لونه فقط هو الذي يختلف . ولکنْ وزنهُ «ثقله 
النوعي ) ايا یجب آن یختلف . 

ثم يقول ابن سينا( : 

« ... وأما أن یکون الفصل المنوع ( المعدن ا من الأركان الأربعة(” 
في رأي القدماء : الحدیدٌ » النحاس » الخشب . الرخام . الخ) ات محاضةّ من 
خواصّه ) أو يكسى ( خاصّة ليست له ) ۰ فلم يتبِينُ لي إمكانه ؛ بل ( هو ) بعيد عندي 
جواره . إذ لا سبيل إلى حل المزاج إلى مزاج آخر . . . ويُشبه ان تكون النسبة التي 
بين العناصر في تركيب كل جوهر ( مَعَدِنٍ قائم بنفسه : كالذهب والحدید . 
والرصاص . . . ) من هذه ( الجواهر ) غيرها في التركيب الآخر . . . »2 . 


لقد آکتفیت بهذا القدر من جا العلم"الطبيعي عند ابن سینا . إذ فضلت ان 
4ه ر اه هم HELK‏ 8 
اشبع لموضوعاتِ التي ارب ۱۱ امر مرا سريعا على جميع الموضوعات التي 
طَرَقهَا ا بن سينا » وخضوصاً في نطاق الصفحات التي جعلت بتضرفي . 

507 الوق الحاضر . اد كتاباً يتناول جميع نواحي النشاط الفکری 
عند ابن سينا مَعَ التوسع في جوانب ب العلم الطبيعيّ خاصةً . ولا شك في آننی سأعالج 
في ذلك الكتاب ما لم أستَظم مُعَالْجَتَهُ في هذا المقال.. 


(۱) الشماء ه T= TY‏ : 
ولیست عناصر ) ۲ 


نظرية المعر فة 


عند ابن ج ف 


تمهيد 
لا تزال ذخاثر الفلسفة الاسلامية بحاجه أل لی استخراج فجلاء ءٍ ناستعراض ؛ 

فان في ثنايا ا لت صائبة ونظریات على جانب عظیم. من الا همية . ولكن طريقة 
لتألیف القدیم هس الیوم لیا وناز بور ل :اللي ير 
قود او کال توت 

ولق نی وهای ها SMEG‏ الاسلامي - بالاضافة الى ما 
َيل نحن الیو من الفرق بين أساليب التفكير العرّيية وأساليب التفكير الغَرْيية - 
كلاماً ممصلا : في في « نظرية المعرفة » . وعند موف شهرٌ في تاريخ التأليف بالأدب 
والفقه خاصة : ذلك هو آبن حزم الأندلسي . 

موجز ترجمته وزبدة تأليفه 
۱ اما من رن حل وار سراي رو ملم روات اراي 
سرة تمرس آهلها بالسياسة وتقلبوا في محنها . غير أن محن السياسة لم تکف في 
اول الأمر لان تخرجه من مر بي فا أنه نيا اروت لفل وف 
البربر على ال حزم وأجلوهم عن دورهم وسکنوها هم e‏ آبن حزم عن قرط 
ول المحرم سَنة أربع وأربعمائّة وغادرها الى المريّة » ولكنَّ النکبات لم تفارقه . 


وعاد ار الی فرطبةٌ في شوال, سنة تسم وارتعماکه ونال aes‏ 
الدنیا التي اا من قبله فتولی الورّارة لعبد الرحمن المستظهر باللّه بن هشام 
ابن عبد الجبّار بن عبد الرحمن الناصر . إلا أن آبن حزم لم یستمتع طویلا بالدنیا 
الجديدة . فان عبد الرحمن فيل بعد تولیته بسَبْعَةٍ أسابيع في ذي القعدة 4١4‏ ( كانون 
الثاني ۱۰۲4) » ورأى أبن حزم نفسه من جديد بين جدران السجن . فاأدرك أن الدنيا 
لا یمکن أن تقبل عليه بوجهها فولی وجهّهُ نحو ما هو به أليقٌ من قراءة العلوم 
والتأليف . 

ولما نجا آبن حزم من السجن كانت فرطة قد خريت من جدید وكانت جميع 
ذور آل حزم فيها قد مخت آثارها فانتقل الى المرية ثانيةَ » ولكنّ دسائس الفقهاء عليه 
لم تفتز حتى آعتكف بتربة منت ليشم ٠‏ ( ویروون أن أجداذه كانوا منها ) ۰ وهنالك 
توف في الثامن والعشرین من عات 2 40۰ ( ۱۵ آب عام ۰۱۰۹6 وغمره آثنتان 
ول 


لابن حزم کب كثيرة ه ا والأدب والفقه والتاريخ والاخلاق . لعلها تزید 
على او eS‏ : بكتاب « طوق الحمامة في الالفة 
والالآف» ٠‏ کتسه في شاطبءة AE‏ وسنة 4۲۰ للهجرة ؛ وبكتاب الملل 
والنحل و يده آبن حزم نفسه ۱ الدیوان » أو « دیواننا 4 )1 : ۰۱۰۷ : :۰ ۰۱۷۸ 
۷ ۰۲۱ 057 و« الملل والنحل » في الأصل ثلاثة احزاء ۵۱ : ۱۲) 
ای له مس قاری یت فاد موه بان کی رن سك 
و 

ریت نيا امغلم بان حزم انما هو كتاب المال ال ی 
آیضا کتاب « الفصّل في الملل والأهواء والنخل » فهو مستقر فلسفته وجامع آرائهد 


(۱) متلیجم في معجم ياقوت . ومتلیم في ارشاد الاریب له أيضاً . 
(۲) المطبعة الأدبية بسوق الخضار القدیم بمصر ۱۳۱۷ه . 


۱۰ 


مذهب ابن حزم . توطئة الى نظرية المعر فة عنده 
قال القفطي ٠‏ عند الكلام على مذهب أبن حزم : صف فيه مُصنفات كثيرة 

لمذد شريفة لمقصد مها في اصول الفقه وفروعه على مذغه الذي ينتجله ؛ وهو 
مذهت داود بن على بن خحلف الأصفهاني ومن قال بقوله من أهل الظاهر 

آما مقام المذهت الظاهری في الفقه الإسلامي فقد دل عليه أبن خلدونٍ في 
المقدمة (ص ۹ حیث یقول: «دوانقم الفقهُ . .۰۰ . الی طریقتین : طريقهة أهل 
الرای والقياس . وهم أهل العراق ؛ وطریقه أهل الحدیت . وهم أهل الحجاز 
وکان الحديث قلیلا في أهل العتراف ج فاستکشر وا : من القیاس ومهروا فيه › 
ولدلك فیل [ فیهم انهم ] آهل الراي. ۱ ومقدم جماعتهم للق اجر [ هذا ] 
المذهب فيه وفي أصحابه آبو حييفة . و [أمَا ] إمام آهل الحجاز [ فهو ] مالك بن 
أنس » والشافعی من بعده ) . 

ويتابع ا خلدون القول و « ثم انکر القياس طائفة من العلماء وأبطلوا 
العمل به. وهم الظاهرية e‏ لمذارك كلها منحصرة ة في ان 
والاجماع . وردوا القیاس الجلی وال المنصُوصة . لان الل علی العلة نص على 
الحکم في جميع محَالّها. وكان إمام هذا المذهب داود بن على واه 
وأصحابهما. . . . ثم درس (آمحی) مذهبٌ أهل الظاهر. . . . بذروس (بذهاب) 
اة وانکار الجمهور علی مُنتحلیه ولم ر الا في الکتب الما بور سا 
یعکف كثير من الطالبین مِمَنْ تکلف بانتحال مذهبهم على تلك الکتب . . . . وقد 
فعل ذلك أبن حزم بالاندلس علی علو ره في علم الحديث وصار إلى مذهب آأهل 
الظاهر ومهر فيه . . . . ( ص 5455 - 688۷ . 

وآین خلدونٍ يحَمِل على أبن حزم لاغراقه في المذهب الظاهري ولتعرضه 
لائمة المسلمين الذين خالفوه في رأيه . د احبت المستشرق « فان آرندونك » أن 
(۱) اخبار العلماء بأخبار الحکماء ۱۵٩‏ 
(#) بیروت (المطبعة الأدبية ) ٩۰۰‏ 


يدافع عنه فقال ۲۱ : والناحية المیتکرة عند أبن حزم هي تطبیقه لاصول الظاهرية 
على العقائد ؛ وفي هذه المسالة أيضا لم يأخذ إلا بالمعنى الظاهر للقران وللأحاديث 
الموثوق بها . 

وحقیقة ا آنه یقبل کل ما نص طلية الرآن الکریم او ورد فی 
الاحادیث الموئوقة على ظاهر معناه فقط فقط . الا أن یکون هنالك ضرورة من عقل آو 
جس تدعو الى صرّف المعنى والی الأخذٍ بالتأويل . ولذلك قال آبن حزم نفسه : 
دبل لایات کلها حنٌّ على ظاهرها لا جل رها عنه (۳ :  )۲‏ وإنها نتبع ما 
جاءتٌ به و : 01۲ . وس اد : همس ) .ء لأنَّ الله 
ای E‏ موه م ناد حافت لصوم کدی 
متظاهرة لا تحتمل تأویلا و موي فقد عَلمنا ( ن ضروزة آَنْ کلام الله تعالی لا 
رفن ولا یختلف لا يتناقض 5 : ٤ ۱١١‏ : ۹4٤س‏ ) . وكذلك الأحاديث 
الموثوقة ره : ۱۳ . 

وصرف الایات الکريمة والأحاديث عن ظاهرها لا يجوز الا ببرهان (۳ : 
٠ ۵ ۷‏ ۷ أو مالم يأتِ نص في احدهما ( الاية او الحديث ) أو إجماع 
یقن أو ضرورة جس على خلافٍ ظاهره فیوقف عند ذلك + ویکون من حمله على 
ظاهره حيتئذٍ ناسباً الكَذِبَ إلى الله عر وجل . أو کاذبا عليه وعلی نبيّه عليه 
الا .يوا ين حزم نكر أن یکون له قد آنژل في القران آيات لا نفهمها ۰ فإنه 
قد خاطا بقوله : « أفلا یدرون القُرآنَ أم على قلوب آقفالها 4( 4۷ : ۲4 ۰ سورة 
محمد ) . ۰ 

وإذا كان آبن حزم قد أجاز صَرّف الأیات والأحاديث أحيانا عن ظاهر معناها 
الّعَوِيٌ اه لم قبل نها کل مَنْ شاء على هواه (۳ : ۲6۱) . 


(۱) داثرة المعارف الاسلامية . الترجمة العربية ۱ : ۱۳۹ . 
(۲) ۱ : ۰۸۲ ۳ : ۰۳ راجم ایضا ا وما مها :عضو ۸6 - ۸۷ أما الأمثلة المضروبة على 
ذلك فتجدها في ۳ E‏ ۳ : وما بعدها . ثم في ۱۸-۱66 وکلها في الجزه ء الثالث . 


۱۰۹ 


۰ عا کل مام آلو لبیل ن ٠‏ في 
ا ا ٠‏ « والقياس كله باطل ۲ 
)° : ۵6۸ ) . 


« نظرية المعرفة » تبحث « في السَبّل التي يذرك بها الانسان حقيقة الوجود . 
وحقيقة رس » . أما إذا أحبينا أن نضع التصریف في شكل, ابسط فوخب ان 
ان هی ان المنطقيّة التي توصِلنا إلى إدراك ماهية الأمور المعقولة 
والمحسوسة ٠‏ ( والمعقولة هنا تَعْني الامور التي تقوم عليها البراهينٌ العقلية المطلقة 
من الرياضيات والطبيعيات ) . فنظرية المعرفة إِذّنْ قشم من المنطق . أو هي نمرة 
المنطق على الأصح . 

ويحسّن أن نقول هنا إن « نظرية المعرفة المُطلقة » لا تتناول البحث في اللّه ولا 
في القضاء والقدّر ( الجَبْر والآختيار ) ولا في الخلود ( بعد الموت ) ۰ كما قال بذلك 
کبار الفلاسفة . ولم يشذ آبن حزم عنهم . بل هو الذي تقدّم مُعظمهم في التصريح 
بذلك وجعل معرفة هذه الأمورٍ الماورائية لا تتاتی إلا من ظاهر نص الآيات الكريمة 
والأحاديث الموثوقة . 
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ولا آری أن ستغرض هنا نظرية المعرفة « قبل آبن حزم او بعذه » بل أكتفي 

بهذه المقدمة الطويلة إذ كانت ضرورية لما نحن بسبیله". 


ابن حزم ونظرية المعرفة 
بل المعرفة عند آبن حزم أربعة » ولکنها في الحقيقة ثلاثة فقط : 


. النصوص الدينية كما هی ميت في القرآن الكريم وفی الأحاديث المَوتُوقة‎ - ١ 
ما اوش الله من المعانی الى تحملها اللمات > وما انلق عليه العرب من‎ ۲ 


۱۷ 


الفهم لدی سماعهم هذه الکلمات . 
- الحس السَلیم نيه العقل 
- اتو التواتر . 

آما التصوص الدينية اا تدخل في نظرية المعرفة الط انها 
هي من « طرق المعرفة » المقبولة بلا رهان . فالقرآن الکریم والأحاديث الموثوقة 
صادقة الاخبار لا شك في ذلك ؛ ونحن نقبّل ما فیها قبولاً مقرونا بالتصدیق من غير 
تغرض للتساو ل عن أسباب ذلك( . 

وآها اللفه فطریق من طرق المعرفة ایضا م لان الکلمات:فوانل تلمعانی.: 
فاللغة من هذه الناحية ذات آهمية في نظرية المعرفة » ولکنها ليست نظرية المعرفة 

عن نب اسك اللي تبي لمش نم« لاب وتا .خن 
عناصِرٌ نظرية المعرفة على الحَضْرٍ . ون الحم لَيَحْمِلْنا على القول بأنَ آبن حزم قد 
تدم بارائه في ذلك کثیرا مما انتجته العبقرية الغربية ( بالغين المعجمة ) . 

وفي ما يلي عرض لهذه الطرق کلها كما يراها آبن حزم : 

أولا : النصوص الدينية 

هذه النقطة راجعة في حقیقتها عند آبن حزم إلى مذهبه الظاهريّ وآرائه 
الفقهية . وهاك مجمل صلنها بنظرية المعرفة عنده : 

یقول ان حزم : فانما نم ما جاءث به اللصوص فقط ۳ : 5۲ . 

فعلینا أن نصدّق بكلَّ ما ورد في القرآن الكريم وفی الأحاديث الموثوقة من غير 
طلب آستدلال, ٠‏ لأنه لما صح لنا أن هذا الکتاب من عند الله وأنَ نو محم 


فلن الله علیه وسلم حن وجب أن نومن بکل ما جاء منهما ‏ وحن مضطرونسللی 
التصدیق به ( ۵ : ٠١9‏ وما بعدها) . 


(۱) راجع مقدمة ابن خلدون 46۸ - 16٩‏ . الخ . 


ثم زن ال تعالی هو الذي یسمی الاشياء ویکسبها حفیقتها » وکل ما ماه 
ال س ع فلن( 18 ی ۷ 2 6ا ۹ 
E‏ والتسمية لیست لا وانما هی للّه تعالی ( A‏ 
لكات ال نار یم کار موه ماه الی نصا هر نان ۳۵ ۲۱۵ 
و ۱۹۳۱۹۱۰۲۲۹ ) بصرف النظر عن خصایص ذلك او مَیْراته عدا اد 
« صح بالضرورة التي لا محید عنها أنه ليس في العالم شيء محمود ممدوح له ولا 


مذموم لعینه ولا کر لعينه ولا ظلم لعن et‏ فان وجد له تعالى أمر بمذح شيءٍ أو 
ذمه وجب ار تعالی اک ره ۳ چ الو والمدينة والحجر 
ایرد ۳۷ والصلاة وعير ذلك ۹ وکامره تعالی بذم الخمر والخنزير EE‏ والكفر 


والکذب .... ولیس ا خا ان سني شيعا الا بما آباخه الله تعالی فى الشريعة او في 
للغة التي آمرنا بالتخاطب بها (۳ : ۷۳-۷۷ . 

پات ال وا اوت 

یری آبن حزم ایضا أن, الله ا ل القرآن الکریم TTR‏ رت ارت 
(۳ : ۰۱۵۲ ۱۸۹) » ثم یستنتج من ذلك أن اللغة مُهمة في فهم ما تذل عليه . 
وكذلك الأسماء موضوعة للتفاهم ولتمییز بعض المسمیات من بعض (ه : 48 )2 
فیجب ألا تصرف الکلمات عن ظاهر ما وضفت له (ه : ۰۱۱ لا إذا جاءت 
الشريعة بنقل آسْم منها عن موضوعه في اللّغة (۳ : ۰۱۹۱-۱۹۰ ۱۹۷ 
۱ ۱ 

ثم إن للغة مسموعا يُوجبٌ فَهْم المُراد منها راجع ٤‏ ۰ 6 وذو العلم 
باللّغة لا يشك في شري قاطا زیاج : ۱۱) E o,‏ 
العربية یصدّق على كل لش اخرى ٣‏ 1 86 ). 

اوجن دی اث قينا یی جي بذاك ق هلق الا 
وأهُلها » . ولذلك كان الله أملك بتضريفها وإيقاع أسمائها على ما يشاء (۳ : 
۲ ) . فلا عجب إِذَن إذا رأينا آبن حزم یعجبٍ من الذين یحتجون في صواب 


۱۹ 


التسمِيَاتِ بقول آمریء القیس والحطيئة وجریر » ثم إذا هو رأی قولا لله أو لرسوله 
« تَحَيّل فى إحالته عما أوقعَهُ اللَّهُ عليه » ( ۳ : ۱۹۲) . فکلام الله وکلام رسول الله 
ماهتا یو O‏ ری 

الثا : الحس والعقل 

هنا نأتي إلى « نظرية المعرفة » الصحيحة في فلسفة أبن حزم : یری أبن حزم 
أن كل ما عرف بأول العقل أو بِبَدِيهَةٍ العقل أو بالحس أو بالحس السليم أو بالقلب 
فإنما یعرف بالضرورة من غير آختيار ولا حاجة إلى برهان . 

حد المعرفة 

) 0 والمعرفة أسمانٍ EE,‏ زا وهر اعفاد الشيء ء على ما 
هو عليه وتیقنه به وآرتفاع الشكوك عنه ؛ ویکون ر العلم ) : 
أ اما بشهادة الحواس وأول. العقل ؛ 
بت - وإما رها راجم. من قرب او من بعدٍ إلى شهادة الحواس واول العقل : 
ج ‏ وإما باتفاق وقع له ( للانسان ) فى مصادفة اعتقاد الحىّ ا بتصدیق ما 

آفترض الله عر وجل علیه آتباعه خاضة وون اال رقم نجام 10 

آما ( ج ) فقد مر الکلام علیها في الکلام على النصوص الدينية . وسیتناول 
الکلام الآن رب ) : 

E ۳ 9‏ العلم باول العمّا ني د فيد و و 

فبضرورة العقل تَري ر ۳ : ۷۷ س ) 

.)۸ 00000 

- وهو معروف بأول العقل ؛ لكنٌ علمنا بضرورة العقل ره : )١7‏ . 

أو هو يقول : 


(#) هذا الحذ للمعرفة لا يتناول علم الله عند ابن حزم (راجع ه ۵۱۰۹ ) . 


١٠ 


- نذري بضرورة الجس ( Oe ٣‏ 

- بيقن يري کل ذي جس سليم ( (OTT: ٣‏ 

- لا یشک أحدٌ فوجس سلیم (۳ : ۲۵۶۱ ) . 

- فبالضرورة يدري کل ذي جس سليم (۳ : 59 ). 

وقد یجمع آبن حزم بین العقل والحس في مرتبة واحدة فیقول : هذا آمر یعرف 
بضرورة العقل وضرورة الحس ( ه : 4۷ ع) ؛ أو تراه يقول عن البراهین نها 
اور من بديهة العقل والحس ‏ لا یغیب عنها الا جاهل » (۳ : ۵۵ 
أو « مما شهدت به الخواس والعقول » (۳ : ۱۵۲) . 

وأحیانا : یتکلم آبن حزم على العلم الضروري فقط من غير أن يُضِيمَهُ إلى 
العقل أو إلى الحس (۱ : ۰۷ ۳ : ۱۹۷ ۵ : 5ه . ۵۱ . آما ذکره « الحواس » 
(۳ ۱۵۲۰ ) فأعتقدٌ آنها تغني هنا ما يعني آبن حزم بالحس تماما وان کانت"قد 
وَرَدَتَ بصيغة الجمع . 

را سوم ما أن الحا تمان بيت رای سا لیر 
المحسوسات ( المادية ) بالحواسٌ الخمس كعلمها ( أي : كعلم النفس ) أن الرائحة 
ا وتم له فيو ال اف اطعا یلها آن خی يحالف 
للأخضر والأصفر والأبيض والأسود » وكعلمها الفرق بين الخشن والأملس . 
والحاز والبارد . . . . والحلو والحامض والصّوت الحاد والغليظ والرقيق والمطرب 
والمفزع (۱ : ه راجع ۳ : ۱۰۷ س ۱٠۸۰‏ ع) . 

اا الخمس وار ا الا والتفاضل : 
أو أن یفظم الفرق بسرعة . أو یجتمع منه جُملة ما یمک أن تذركها الحواس 
فالانسان لا يدرك يذل الطل علی الأرض الا بعذ آن ینتقل ذلك الظل لا بط 
البصر أن يده . وكذلك لا ترى الانسان يدرك ببِصَره 4 نمو أله ار الا اعد أن تون 
قد نا قذرا تسهل ملاحظته . وکذلك الشبغ والرّي وکثیر من آغراض العالم ( © : 
۸( . 
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١١١ 


آما الحاسّة السادسة فهی علم النفس بالبدیهیّات : یقَصدٌ آبن حزم بذلك ۴ 
هنالك أمورا پدرکها الانسان [ ذو العفا ل ] بداهة من غيم ر آن یعرف دلبلا علیها . 
ذلك عِلْمُها ( أي علمْ الفس ) بان الج أقل من الکل ؛ + فان شب الصغير في أو 
تمييزه إذا أعطيتَه تمرتينٍ [ وبكى ثم ]** زدته ثالثة سر . وهذا علمٌ منه أن الكل أكثر 
من الجزء . وان كان لا ينتبه لتحديدٍ ما يَعْرفُ .... ومن ني ۳ 
الجسمان في مكانٍ واحد . فإنك تراه یازع على المكان الذي يريد أن یقعد فيه علم 
منه بأنه لا يسه ذلك المکان مَعْ شخص, ۳ + وما دام ذلك الشخص یشغل المکان ؛ 
فإن المكان لا يتسع له أيضا .. . ومنها علمه أنه لا یکون فعل إلا لفاعلٍ راق 
شيئاً قال : من عَمِلَ هذا ؟ ولا يقنع أله بأنه نعمل دون عامل + الى آخر ما هنالك 
( 1 : ۷-۵ ) . ۰ 

فهذه أوائل العقل التي لا يختلف فيها الا من دخلت عليه آفة في عقله كالجنون 
أو عاهة في بَدَنهِ أو عجرٌ في أعضائه كالأمراض المُختلفة والاضطرابات العصبية . 
وتلك « الأوائل » آموز هی مقدّمات صحبحة لامك فیها ولا سبیل الى أن بطلّب 
عليها دلیلا الا مجنون » أو جاهل لنقص في [ذراکه ار مکایر مخالط... ودلیل این حزم 
على أن هذه الأمور لا تحتاج إلى آلاستدلال قوله : ,«رلان آلاستدلال على الشيء لا 
يكون إلا في زمانٍ ( يعني : بقتضي زمانا ) ۰ ولا بد ضرورة ( مين أن ) یعلم ذلك يأرل 
العقل ؛ لأنه علم بضرورة العقل أنه لا يكون شي؛ مما في العالم الا في وقت . 
ولیس بین أول آوقات"تمییز النفس ا ۰ ۳0۲ و لا دقيقة ولا 

جليلة . ولا سبیل إلى لطا | ۳۳۳ | 

في بعض ما تقدّم غموض > ولکن فكرة أبن خزم مفهومة . هي أن الانسان إذا 
قي إليه أمر عَرَقه حال . ولو أن معرفة كل تيء تقتضی استدلالاً على حقيقته لوج 
أن يُلقى الأمر إلى الإنسان ثم مضل (عَللى اذلاك الأمر ( أمام الانسان أو في عقلة) 
وقت كثير أو قليل قبل أن يدرك ماهيته . وهذا مناقض للواقع كما يرى ابن حزمم 


(#) في الأصل : بكى وادا . 


۱ ۲ 


أل ال الا EEE‏ حرم - میا وی ن في سرعة الادراك وصحة 
الا لمات ما دنفرت قيعي نبعها لیم موی و از کون 
بعيلة لامعا الفهم احیانا : إن هذا لا یقدح في البشر ولا في المقدمات : إننا 
نعلم مثلا أنه كلما زادت أرقام الأعداد صعب العمل بها وجاز وقوع الخطأ إلا على 
الا ال تن وض لالتخا ی فك یعون الى ا 


3# 9 د 


3 


والان . ماذا یعرف الانسان ؟ 

حینما یتکلم آبن حزم على الشياطين والجنّ يأتي بخکم خاص بهم وصائب 
في وقت واحد . من جل ذالك سنجرد نحن هذا الحکم ونجعله عاما . 

فال ابن حزم عن الشياطين (ه : ۱۲) ry‏ اراد ولا عامقا 
وجوب كونهم ولا آمتناع كونهم في العالم أيضاً بضرورة العقل ؛ لكنّ عَلِمنا بضرورة 
العقل إمكان كونهم » . 


هذا الحكم ينطبق على جميع المبادىء العامّة وعلى جميع الأحوال أيضاً : إننا 
لا نغرفٌ ببديهة العقل وجوب کون الشيء أو آمتناع كونه . ولكننا نعلم إمكان كونه . 
انني لا أعلم من طريق العقل ( كما يقول ابن حزم ) أن الجن موجودون . ولا أعلم 
من طريق العقل أنهم غير موجودين . ولكنني أعلم من طريق العقل أن الجن يمكن 
0 | موجودين « لأن قدرة الله تعالى لا نهاية لها . وهو عر وجل يخلق ا 
E ay‏ التو و اداو اشاب فرش 
ا ل كل ذلك سوام وممکن في قدرته » (8 : ۱۲) . إن هذا 


لر عر 


الختظی الشکلی مح وا غا ان ن حرم مقنع . 
و کت يفكي و هذا لمبدا على الأحوال انني لا اعلم إذا كان صاحبی 


لاش مات به أو مظان د آو نائما , ولکننی اعم بضرورة العقل هبعک أن 
یکون معافی آو مریضا أو بقظان اقم ها ٠‏ نعنم ر بالىداهة ا ااا 0 


34 


أن یمرض 4 وينام أو ا الخ . ۰ إذن )) نعلم (( الکلیات (آو اساد ا 


5 1 


1 


۱۳ 


والأحوال الشاملة ) ببديهة العقل ولو لم تطلغ على أعيانها . أما الجزئیات ( أي. 
لحوادث الفردية التي تقَعْ في مكانٍ خاصض وزمانٍ محصور ) فنحن « نعرفها » 
بالحواس الخمس الظاهرة ثم إننا لا نعرفها الا إذا وقعت تحت حواسنا هذه . 

ونخطو الآن خطوة أخرى . 

إن العلم بالنداهة (ببديهة العقل ) علم ضروری 2 لراری ‏ أن لا خيرة لا 
2 و وت و 
وأن نات از من دهم ا ا ا ۳ وت بها أبن 
الست الس Eg CL ys‏ 
آختلاف ما عرف بها. فهذا هو علم الضرورة نفسّه . وهذا النوع من المعرفة يكون 
E‏ ۰ 6 )0 . والدلیا زان اک ابا کی روا 

قرا اه ها د تعرفه ( النفس لكا فل ریت۱۳ ۵ 5 

CE‏ المعارف. سواءٌ من ذلك ما د N‏ ما وقعت 
عليه الحواس ٠‏ نوع واحذ هو ما عقد عليه المر؛ قلبه وتيقنه . غير أن هذا التو 

ك ۳ ۰ ك = ١_‏ 

الواحد ینقسم من عبیت: یی و احاح ني ددم البرهان على 
ss‏ . واما ثانی ات ن فلم يقم على صحته برها . 
وكا ل مالم ي ای CaaS‏ 
بود LES‏ ی 
O‏ الم لا 

فالمعلومات والمعارف ال لتی بدرکها الانسان باوائل العقل فانه و 
ولا یحتاج إلى أن یا تا . وهذا النوع عام في الب حر ساح شر رن 
فيه جمیعهم ما لم يكن فى آحدهم أفة عقلية أو عاهة بدنبة تمنعه ذلك ىكن قد 
یتفق لرجل أن يطلب برهانا على آمر ندركه بالبداهة . إن هذا التطلبَ يسمى 


١١ 


آستدلالا . مثال ذلك : إن کل إنسانٍ بلغ من التمييز مرتبة ما یل آن ادا وواحدا 
يُساوِيانٍ أثنين ٠‏ نعلم ذلك بالاضطرارٍ وضرورة العقل . ويتساوى في معرفته كل 
الي ي ادا اب اس بستیل على صحة ذلك جار له أن يتبّ برهان ما آراذ في 
معادلة جبرية طويلة و ول حینئذ ویقنم شخصیا أن واحدا وواحدا بساویان ا لا 
أن هذا آلاستدلال اكتسايي یکتبه شخص دون شخص . ولا يُقَدِرٌ عليه الا من بلغ 
من العقا نين مبلغا رفیعا ( راجع ۵ : ٩‏ ) . 

ولکن علام بنی آبن حزم نظریته في العلم آلاضطراريّ ؟ إن متابعة أقواله تذل 
على أن نظرية العلم آلاضطراري مُخالفة لنظریته العامة في المعرفة . 

قد یسیق ا الوهم أن ابن حزم 0 المعرفة عند آفلاطون . أو عند 
آفلوطین ومن تبعه من الاسکندراینین") من أن الفس كانت في آول. الأمر ( قبل 
اتصالها بالجسد ) في الملا الأعلى 50 الصور المطلقة أو عالم الألوهية . 
تری الصور لمثلی لجمیع المحسوسات وتعرفها معرفة صحيحة . 3 هذه النفس 
غفلت عن التأمّل في بهاء ٠‏ الألوهية فیبطت أو آهبطت الى الارض لتتصل بجسدٍ ما . 
فلما آتصلت بالجسد نبیّت ما کانت قد عه قبل اق عالم الضور المْطلقَة . 
ولکن للفس آخذت بعد ذلك في التمييز شيئاً فشینا فکانت كلما رأت موجودا في هذه 
الارض تذکرت ألا كانت ات ور 2 المطلقة في الملا الأعلى فتذکونه بها 
وعرفتة . وهکذا تعرف النفس الموجودات . لقد كانت هذه النظرية شائعة في العصور 
الوسطی ولکن العرت | از نها ی هر ان ار فا کم ان ینت 
TAN ER‏ ۰ 

م اليك من المحل اام ورقاه ذاث ا وتمشم ۱ 


ا 


(۱) قد يسمى المذهب الاسكندراني الفلسفة الافلاطونية الحديثة او الجديدة . ولكن هذا خطأ في التسمية 
وان كان قد اشتهر بين الباحثیس في العربية ( راجع : الفلسفة اليونانية في طريقها الى العرب للكاتب . 
ص ۷۱ ) . 
اأ لوا ۳ ۲ ف به أ و ! ۾ لفل هة 1 : 
(۲) راجم لغارابيان للکاتت ص ۲۳۱۰-۳۰ ۰ وعبقريه لعرب في لعلم والفلسقه ص ٠١٤-٠١۲‏ 


١١6 


وقد فعل آبن حزم ما فعله آبن سينا فقال : « إن الانسان یخرح إلى هذا العالم 
ونفسّه قد دعب ذکزها جملة في قول من یقول إنها كانت قبل ذلك ذاکرة . . . فذا 
أخذت يُعاودُها ذکرّها وتمییزها . . . کالمفیق من مرض فأوّل ما يحدّث لها من التمییز 
الذي ینفرد به الناطق من الحیوان فم ما آدرکت بحواسّها الخمس (۱ : 4 -۵) . 

ل أن آبن حزم یقص ذلك على الحکاية ولا يؤمن به فإنه یُخال مذهبه 
لظاهری : وعلى هذا يقول «ه :8 ): ١‏ والصحیخ في هذا الاب أن الانسان 
يخرّجٌ الى الدنيا ليس عاقلا ولا معرفة له بشيء كما قال عز وجل واوا خی و 
ENE‏ 4 . 

وإذا كانت الانفس تحَرّحٌ إلى الدنیا لا تغرف شيا » فكيف تعرف بعدئز 
الموجودات ؟ ثم كنك تعرفها بالضرورة وآلاضطرار ؟ 


لا يعدّم أبن حزم وسيلة يردق بها بین المعرفة بالاضطرار وخروج اللفس لا 
تعلم شيعا > فهو يقول عن الا نسان ۱ 

DET‏ ورن ها ی دی میا اه وس کته 
ا رطوت انا تجف بدأت نفسه بتمييز الامور فى الدار التى ا فق 
فا ا ا ا کرو یال اام ی ااال 
وأحدّث الله تعالی لها الهم بما تشاهده وما تخر به » (8 : ٠١۸‏ ) . 

وهكذا أخذ آبن حزم النصف الأول من رأيه عن المذهب الإسكندران ٠١‏ 
وأخذ النصف الثانی من مذهبه الظاهری ومن الرأى التوقیفی الوارد فى القران 
الكريم من أن الله تعالی # علم الانسان ما لم یعلم 4(" وانه # علم اذم الاسماء 


(۱) القران الکریم ٠١‏ ( سورة النحل ) : ۷۸ . 
(۲) راجم القصيدة العينية لابن سينا 

أنفت وماانست. فلما واصلت ألفت مجاورة الخراب البلقع 
(۳) را جع القران الکریم 45 (سورة العلق) © . 


كلها ۲ . . . تى النصف الأول . وان كان في ألفاظه مأخوذاً من المذهب 
سر يلا نج خی ير لى اد 


باي 7 


ونش ابن حزم نقظة هه جا . هي «الشك الما للقن ۰ . وذ آبن 
حزم طائفة من المتکلمین تعتقد أن المعرفة اليقينية لا تتأتی الا بالاستدلال وإقامة 
البراهين » وبعذ أن یکون الانسان شاکا بما علم من بعد . وقد نان لك سياف 

من المُتقدّمين ومن المتکلمیر ن كالتظام مثلا . وكذلك رأيّنا الشّكُ عُمدة في نظرية 
لمعرفة عند القدیس ی حزم وعند الإمام الغزالی وديكارت بعد 
أبن حزم ۾ غیر آن 5 ن حزم الفسّه ينر أن الك يجب أن سبق اليقین أو أن یکون 
الاستدلال ضروریاً للمعرفة الصحيحة . ويرمي مَنْ يقول ذلك بالخمق (ه : ١١١‏ 


الخ ) . 


ولکن هل هنالك علم ضروري واضطراري ببديهة العقل عند آبن حزم نفسه ؟ 
يبدو بجلاء أن آبن حزم یقول بعلم ضروري اضطراري ببديهة العقل لأن ذلك يتفق 
مع مذهيه الديني < ولأ قوله هذا هو المخرح الوحيد له من مأزق العالم المادی ۱ 
ولمن جغل المحسوسات الماد وحذها مُضادر المعرفة مباشرءٌ . ولكن آبن حزم ليس 
صاحبِ مذهب ديني فحسْب , | ایض فلقد آنجلی له أن المعارف 


كلها ترجع في حقيقتها إلى الحواس الظاهرة : 

حينما نجتل أبن حزم ارچ uk‏ العم سا ل بر 
العقل . حتى الأمثلة التی تنلل )لاك ن حزم على المعرفة بالقاسة السادسة فانه يبنيها 
ایض علی آمور مُحسوسة في عالّم المادة لا یمکن أن 3 إلا بالحواس | الخمس 


(۱)( سورة البقرة ) : ۷ الخ الخ . 


۱۷ 


. )۱۰۸ ۰۸۱-۸۰ ۰٩ : ۵ همه‎ : ١ ( الظاهرة‎ 


ثم يعد آبن حزم فیک ما ذهب إليه حينما يمر على جوب صحة الحواس 
جر اك ا عيب سیسات تست ا ۱9 من 
ا e TG‏ 
كانوا مُختلفین في ما يُحسّونه أو يرنه ( أي يُعرفونه ) . فهو يقول : « فدلیل بُرهاننا 
على هذا ما وجدناه من آختلاف الناس + وآختلافهم دليل على كثرة الخطأ منهم . 
Er‏ تیف أن وجود الخطأ يقتضي ضرورة وجود الصّواب ۱ منهم . ولا بد . 
و لكن ) OT‏ ا اماو م 
آمتناع وجود السبيل إلى معرفة الحقّ ( ه : 4۱۳۳ . 

یج أبن حزم مر أخرى فين أنه لا یمیل إلى آلافتراض ‏ بل يُعَالِجٌ 
العالم الواقعٌ فقط . فهو يقول : «ولا فضول أعظمٌ من فضول من آشتضل بشيء قد 
أيقنَ أنه لا یکون آبدا ؛ ولكنّ الذي كان ووقع فإننا نتکلم فيه (۳ : «(Yo‏ . 


وخا آبن حزم عن هذه الحقيقة العُظمى تعبیرا واضحا . عل 

۰٩ : ۵‏ 8 : « وهو( أي الانسان في أول أمره ) إن لم يُحسِنِ العبارة عن ذلك 
نان أله تي تس گر بواسضيي OE‏ 
۳ ی بكرن إما بشهادة الحواس ول عل وام تا وان نی 
درف ارقو هوب الى شواذة السرم او ولا . 

فمن كل ما تقدّم يبدو لنا أن مرد المعرفةالحقيقي إنما هو إلى الحواسٌ » حتى 
العقل ون ی ییا إذا كانت TT‏ 
عبقرية الفیلسوف الالمانی کالط 100 قوق 6۶۱۸۰4 . لقد کلم هذا 
الفیلسوف مُحاولة الجواب علی هذه المشکلة الکبری: « كيك رن الأاحکام 


۱۸ 


المَبنيّةَ على آلاختبار الجسّي مُمكنة بالبديهة ؟ » ولقد حل ذلك بان جعل المعرفة 
الف فقيل بقلم فتاه ببديهة العقل م ۸ راجعة الی الحواس في زمن 
سم وسَمی ذلك ۲٥05م‏ ۸ اهام ۸ مما لا مجال لمدّ القول فيه هنا . إن أبن 
حزم جاء b6‏ 1 بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها ا 
تفه و الب ی ای N CO O‏ 
ال ال لتاق , ۱ 


وار أن اقشع ع الكلام هنا بعد أن e E‏ الفلسفة الاسلامية 


ا راداي انم قل مغمورة بل مجهولهة انتی لم ERE‏ 
أعارض ولم الات لأنني لا آزال أعتقد أن واجبنا الأول أن نجلو ترائنا القديم 


ق بحوته 55 النقد فيأتى بعد حين . 


رجو ع الغزالی الى اليقين(*) 


وفرة کتب الغرالی 

الطریق إلى دراسة الغزالی وغر . فکتبه کثيرة جدّا . وإذا نحن أضفنا إلى کتبه 
الثابتة كتبّه المرجوحة زادت كلها على آربعمائة!) ما بين فتوی فى رسالة صغيرة وبين 

لف مثل كتاب « إحياء علوم الدين » مثلا . في أربعة أجزاءٍ ضخام . وليست 
شم في دراسة آاءأبي حال لقان واجعة لک ة كتبه فحسب . بل إلى تنوع 
الكتب اش ير ال هانين | الصعوبتين ی اك الى فزالی 2 FT‏ 
که وا فان ی ادا استطاع آن وقته علی هده الت 0 
طويلة > فإنه يستطيع يريك آن یفرق الا راء المتشعة والمتاینه ET‏ فيها علی 
بطاقات ثم يصنف تلك البطاقات : فیجمع ما آئتلف منها في الأبواب المعينة فتتم له 
بذلك دراسة شاملة لآراء الغزالی . أو أساس لدراسة شاملة على الأصح . 


الصعوبات فی دراسة الغزالى : 


f ۳‏ 5 م2 
ولكن الصعوبة الحقيقية الاولى القائمة فى وجه الدارس لاراء الغزالی في كتبه 


(#) بحث ألقى في المهرجان الذي أقامه المجلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجتماعية بمدينة 
دمشق في المدّة من ١١‏ إلى ۱۵ من شوال سنة ۱۳۸۰ الموافقة ۲۷ إلى ۳۱ مارس ( اذار ) سنة ۱۹5۱ 
بمناسبة مرور ستمائة سنة على ميلاد الامام أبي حامد الغزالي . لم ظهر فى الكتاب التذكاري « ابو خامد 
الغزالي 4 . القاهرة ( الجمهورية العربية المتحدة ) ۳۸۲٠ه‏ = 17م ۱ 

۱ CF. Bouyges 755 |( 1) 


۱۳۰ 


ا نرالی ! ودس ود ری هو مرو 
الشلسفة لا تناقض الدب ۹ 5000 يتمق أحيانا في الساسة ی ۳ الوجوه 
القن تیش اه فافش NONE CE‏ 
ع 1 ا 


والعقبة الثانية الكؤود . في دراسة الغزالي . هي أن الغزالي كير فا 
الفلاسفة فى عدد من قضايا الفلسفة . ولكنه یرد عليهم فيها ردا شدیدا كيلا یکون في 
تژیینه لتلك القضايا , آو فى سکویه عنها على الأقل » مشجعا للعامة علی الاقبال 
وناو لاد O‏ سای مه فان مایا ليت افيا عد 
لغزالي ‏ بيان تهافتهم هُمْ » بر ما هي المحاولة لتسوید صفحتهم عند العامة 
والحیلولة » في رأيه » بين هؤلاء العامة وتسرّب الاراء الفلسفية إليهم . 


وهناك صعوبة ثالثة نتصبٌ في وجه الدارس لکتب الغزالي وهي ان 

یم البحوت في كتبه ٠‏ فالبحوث في كتبه دينة وفلسفية معا تتجاوز فتتعازض - 
ون ماش ییا - أو تتناقض . حتى کته التي هي الفلسفة 0 
وغاية » كما في معیار العلم ها فا N oa‏ اكور 
سبيلا إلى إقامة الأ دلة على صحة صحة الدين وعلی فساد الفلسفة التي آنکا هو نفسه علی 
ایا ت . ثم هنالك صعوبة أشدّ خطرا من ذلك كله . > هي أن الغزالی لم 
بلتم منهاجا واحدا في كتبه . إننا نرى مناهج مختلفة في كتبه . > بل في الكتاب 
الواحد من کتبه أحياناً . كما في « المُنقذ » و« التهافت » مثلا . حیث تمتزخ البراهین 
العقلية المستمدة من الریاضیات والعلوم الطبيعية بِالأدِلَة الشرعية المأخوذة من الاحوال 
الاجتماعية في الدین والعادة » وفی مألوف 0 و عندهم . فالمفروض مثلا 
أن كتاب « تهانت الفلاسفة » قُصِدَ به الفلاسفة » ولکتنا نرى فيه رُدوداً وله لا تليق 
موه وا من لماكل تقس سکن الا افك | یه تاه 
5 فلسفیاً صحیحاً ونهجا عقلیاً حالصا 


۱۳۱ 


مو قف الفلاسفة المسلمین من الغزالی : 

هذه الصعوبات ٠‏ على كثرتها وخطررتها ی لاش المسایر 
الذى 5 فيه ات ۱ وكانوا كبار الفلاسفة فى و ومن أكابر 00 
تاريخ الفكر الإنساني ا تج واین ار وأبن رشدٍ . إن أبن باجه يحمل على 
المعرفة من طريق التصوف ثم يجعل الأحوال الضوفية حائلا دون المعرفة الصحيحة 
التي لا تكون عنده إلا من طريق العقل“ . ولا ریب في أنه يُقِصِدٌ الغزالي بانتقاده 
هذا . أما أبن طفیل. فقد مدّح طريقة الغزالی في الشك وفي التصوف . ولكنه قال 
عن كتبه : « وأمًا تب الشيخ أبي حامدٍ الغزالي . ٠‏ فإنه بحسب مخاطبته للجمهور 
بیط في نون و ویکفر باشیاء ثم یتحلها") . وأما أَبن رشد فنقمته 


وآنعکست کل هذه | a‏ ی و لإنساي ا 
تیا نم کلم از موم با وا 

ان کل تسمية سر هذه السمیات یی اعتراضا ددا : انه ليس فقیها 
کالشافعي وأحمد بن حنبل ‏ ولا مُتکلما كالنظام والعلاف .ولا وفيا کعمر بن 


(۱) تدبیر المتوحد ۲۷ ؛ راجع ده بور ۲4۲ النص ( الا نکليزي ۱۷۷ ) ۰ ابن باجه ”1 . 

(۲) حي بن يقظان ه » ۰۱۹-۱۷ وخحصوصا ۱۷ . السطر ۱۰ - ۱۲ . 

(۳) تهافت التهافت : كان أ بو حامد الغزالي یتقول على الفلاسفة ۰74 48۱ ۰ ۵۱۰ راجم 1۱۰۱۰۸ 
الخ ؛ ابن رشد ینقم من الغزالي ۰۱۱ ۰۱۱۵ ۰۱۵۹ ۰۱۷۲-۱۷۱ ۰۱۹۵-۱۹6 2۳۰۲ ۳۰۳ ۰ 
٥‏ - 1۸1 الخ ؛ فصل المقال ۰۱۲-۱۰ ۱۷ ۰۱۸ ۰۲۹۰-۲۵ ۲۹-۲۸ ؛ مناج الادلة ۷۲- 
۷ . 


۱۳۲ 


الفارض ومحبي الدین بن , ولا فیلسوفا کارسطو وأبن 2 ۱ و 
من هذه ا الی الغزالی e‏ أو آن تنقصه بعضص 
حقه عندنا على الأقل . ش 

ولقد كان من التوفيق . إلى خد بعد » في العلم وفي الحق أن ینمی 
لغزالي 1 منذ زمن طویل « حجة الاسلام و الك ال ها ال Ng‏ ها 
لضو التق كاده , ولتتصوف وللفلسفة لم يكن في خیله ولا في منهاجه إلا ال فا 
Es‏ اس اط يمن تسا ای N‏ 
تس وه صحبحةً ود دی في وق واحدٍ وإلى , حلٍ بعيد . ولا ریب في أن 
ااه تیه اک من هنیا آرسشکلی ا موه ضيه كر 
كلمة صوفی > مادامت هذه الكلمة تجمعه مغ آشخاص, لا معدی عن تسميتهم 
متصوفین مثل الحلاح والسهروردي وغمر بن الفارض » ومثل محبي الدين بن عربي 
اف 

غير لات راج عل واا 

عاد الغزالي من رحلته التي كانت آستجماما وشِفاءً ووصل إلى بغداد في سنة 
۰ ه ( ۱١۹۷‏ م ) ثم یی فيها مُدة قبل أن يُغادرها إلى طوس . في هذه الأثناء 
تدفقت جحافل الصلببيين على الشام ففتحوا أنطاكية » سنه 4٩۱‏ ه (۶۱۰۹۸) ثم 
وصلوا إلى معرة النعمان فی ارا خرف مه ۰۱ ه ( الشهر الأول من عام 
۹۹ ٠م‏ ) وقتلوا فيها مائة أل . ثم انهم اجْتاحوا البلاة کلها من الشمال إلى 
الجنوب یقتلون ویدْمرون حتی آستطاعوا » بعذ جصارٍ طویل ٠‏ أن یفتحوا القڏس عَنوة 
لسبع لیال, بَقِينَ من شعبان من سنه ۱٠۹۹/۷/٠١ ( 4٩۵‏ م ) . ووصلت الأخبار 
بذلك إلى بغداد فقلقت الخواطر وآضطربتٍ الخلافة(۲۱ . وكان الغزالي في بغداد . 


(۱) ا بن الأثير ٠٠٠١ : ١ ٠‏ ( فى أخبار 447ه ) : «وورد المستنفرون من الشام في رمضان إلى بغداد صحبه 
القاضي أبي سعيد الهروي فأوردوا في الديوان كلاما أبكى العيون وأوجع القلوب . وقاموا بالجامع یوم 
الجمعة فاستغاثوا وبكوا وأیکوا وذكروا ما دهم المسلمين بذلك البلد الشريف المعظم من قتل الرجال = 


۱۳۳ 


فى الأغلب ٠‏ فلم ی جراکا . ثم نه عاش اه قات و ستو دين فی 
ادق الإفرنح ليون قن کر بلسانه فضلا عن الت یکون قد خض علی 
قتالهم . كما كان ينتظر منه . 


وان الانسان ليقضي عجبا من رجل يستعظم أن يقول مسلم إن الخلود في 
الا يي و او ی وی ی 
ان كريمة من بقاع العا لاسلامی > وفي العالم كله فلا یرفع يذه بإشارة ولا یفتح 
فاه یکلمة ! إن تعلیل ذلك لیس صعبا > انه بعود إلى عاملین : 


(أ) أن الغزالي كان ل برغم أعتقاده أنه فَدْ شفی وأن 
غد من آعراض مرْضه کان قد زال عنه لأنة كان قد اعتزل الحياة 
آلأجتماعية إلا قلیلا . ثم إن طبيعة مرضه كانت تمد المريض 
الهمة على حمل التبعة وتخلق في المريض قلة الاهتمام بما يدور 
في خارج نفسه . 


(ب) أن الغزالي كان قد وطد نفسه على سلوك سبيل التصوف . وحركة 
التصوف كانت ناشطة في انقياء ا الصليبية . وقد وف 
جمیع المتصوفة منها موقفا هادئا غريباً 36 د 
أن تلك الحروبٌ كانت عقابا للمسلمین على ما سلف لهم من 
ال کت رات انس ( ۲ . ولعل الغزالی قد شارك سائر الصوفية فى 
E‏ کما کان قد قرف نی لکوت عن ا 
۱ 


+ فى هن مم 


وسبي الحريم والأولاد وبهب الأموال 1 فلشدة ما أصابهم ( أصاب أهل بغداد من سماع هدا الحديث ) 
أفط روأ» . 
١١)راجم‏ نع التصوف في الااسللاه ٩‏ ومأ بعدها 


ء ۱۲ 


الشك والیقین : 

بعد هذه الملاحظات ا وال لم يكن ضيه ذکرها انتقل إلى 
الكلام على الشك وعلى الرجوع إلى اليقين e‏ القضية التي ابسطها هو : إلى 
اى کان رجوع الغزالي إلى اله رجوعا عن شك صحیح ؟ 

كان الغزالی ملما بالفلسفة اليونانية » على ما آخبرنا في « المنقذ » . وعلی ما 
يبدو في « تهافت الفلاسفة » وفی « مقاصد الفلاسفة » وفي غيرهما من كتب الغزالي 
الكثيرة . ومع أن الغزالی نفسّه قد ذکر أنه درّسٌ الفلسفة مدة يسيرة » وفي أوقاته 
المختاسة فإنني أعتقد أنه على یج ة وفي الأوقات المختلسة 
فى ذلك المدی من الزمن - التصتى لاستيعاب قضايا الفلسفة لیرد عليها وعلى 
افتتانها ,یر ان تاه متشه کان اللو د سم دا ها بو كد لت قانت 
مُطالعاته الفلسفية قد تجمعت في وقت طریل وذهبت طولا وعرضاً وعمقاً . ومم أن 
الغزالی لم یذکر في کتابه « التهافت » من الفلاسفة الا سقراط وأفلاطون وأرسطو ‏ 
لان إغفال ذَكرٍ مزلاء لا بتاتی لملفب في الفلسفة أو في تاریخها بحال ۲۱ ۰ فا 
مطالعة کته تذل على سعة معرفته بقضايا الفلسفة اليونانية » وبقضايا كثيرةٍ من الفلسفة 
ل انعا و عا هنا" إلى سط القولن .بان مطالعتانت الغزالی في الفلسفة 
اليونانية كانت من خلال رل الى اللغة العربية . وآتهام آبن رشد للغزالی بأنه كان 
يتقول على الفلاسفة” له وجه . وإذا نحن آرذن أن ندافع عن عن الغزالي في ذلك لم 
يكن بامکاننا آکثر من أن نقول انه آعتمد فی ردوده علی الثقول . وهذه النقولٌ هي 
لتي کانت تتقوّل علی الفلاسفة » اما بان تیب فول فیلسوف الى فیلسوف آخر ‏ آو 
بأن تضیف إلى نفر من الفلاسفة أقوالاً ليست من الفلسفة9© . وه الك جانب آخر 


(۱) تهافت الفلاسفة : سقراط ه ؛ آفلاطون ۵ ۰ ۰۸ ۰۲۱ ۰.۳۶ ۳۳۵ ؛ آرسطو ۵ ۰۸ ٩‏ ۳۶ 
١5١‏ . 
(۲) راجع الحاشيه ۳ » ص ۱۲۲ . 
(۳) راجم : العرب والفلسفة اليونانية ۱۳۹ 
Cf. Ucberwey 1461 f. 481: Copleston Copleston I 41360 4226‏ 


۱ ۲ ۵ 


دس نستطيع أن 3 ننصف فيه الغزالى > وهو آن الغزالى ٠‏ فى نطای ردوده على الفلاسفه 
ا ای سر اس تم سای ا ی 
فيلسوف . لقد كان يهتم بتلك القضايا على آنها قضايا مقصودة لذاتها بقطع النظر عن 


5 2 75 و 
الذن. تسس 1 7 5 
“س 8 ¢ مه 


نسبة شك الغزالى إلى الشك اليوناني : 

3 من الشك 
البوذي . فلنستعرض ذلك بایجاز . 

تعودٌ نظرية الشك عند الیونان إلى اذ العقل الانساني لا یمکن آن بنفذ الی 
طبائم الأشياء ولا إلى حقائق الأمور . نحن نعرف الاشياء كما تبدو لنا . لا كما هي 
حقيقة . من أجل ذلك لا يجوز لنا أن نجرمْ في القضایا على وجه دون وجه » ذلك 
اوح سا O O‏ 

والشك لا یقتصر طبائم الأشياء المادية والماورائية » بل یتناول السلوك 
لانسانی ایضا . ا محتاجون إلى خوض الحياة الاجتماعية , ثم هم 
عاجزون عن ان یمیزوا الرای الصواب من الراق الخطاً » وعن آن یمیزوا العمل 
a‏ القبيح في نفسِه . من أجل ذلك کلّه وَجَبَ على 
العقلاء . في رأي الشكاك کّهم . أن يُخجموا عن إصدار الأحكام على طبائع 
الأشياء وحقائق الأمور . وأن یسلکوا في الحياة العملية بحسب الراجح لدیهم من 
الاراء والعادات والقوانین . بذلك فقط یمکنهم آن یکونوا مطمتنین فى نفوسهم . 

يعاد الفلسفة اليونانية الاولی کانث امیل الی طریق العقل والعلم والی سبیلد 
المنطق والبرهان وبما أن العقل كان فیها مقیاس الاشیاء والأمور ومرذ فر آو 
رفضها . فاننا لا نستغربٌ أن یکون هذا النوع من الشك الذي رأيناه في" الشاك 
اليونانِ . والذي ظهر فيما بعذ في الغزالي » راجعا إلى مؤثرات مُشْرَقَيَةٍ في الاعم 


۱۳۹ 


ET‏ هنديه في الأخص 


ان نف | من الشكاك الأولين في تاريخ الفلسفة اليونانية قد رافموا اللإسكندر 
المقدونی في حملته على المشرق . تلك الحملة التي ار : 
۳ م ) ثم وضلوا معه إلى الهند . من هؤلاء موس مدب الشك . فورون 
الذي من آلیس ( نحو ۳۹۰ - نحو ۲۷۰ ق . م) Cs,‏ الاك“ . 
ومن هؤلاء آونیسیکریتوس ريس بحارة الاسکندر في حملته على المشرق . 
ودیوغینوس تلمی[ذ اونیسیکریتوس . وکراتوس الدی من طببة اليونان ( ۲۹۵ - 
۵ و . ۵ وکان مغظم هولاء من اتباع المذهب الکلیی(") وفلاسفة أو 
کالفلاسعه . 


ماله معد مب 
ات men‏ ممت 


۶ 0 ۵ 


خصائص شك الغرالی : 

ومع أن الغزالي كان قلیل الثقة بالحواس وبالعقل لا يطمئن الى سبیل من سبل 
المعرفة التي كانت سائدة في أيامه کسبیل التعليمية . أي الباطنية أو الشيعة السبعية 
الذين يذهبون الى أن المعارف لا تكون إلا من طريق الامام المعصوم » وكسبيل 
المتكلمين وسبیل الفلاسلفة » نة یعلن أن دابته ودیدنه إكان طلّبَ العلم بحقائق 
الأمور” . ثم إن الغزالی كان يؤمن بعلم یقینی مصدره الله تعالی . ونحن واجدون 
هذا الإيمانَ عنده في کل كتاب من کتبه » بل لا أكون مبالغاً لا قلت إن هذه الفكرة 
نترد في كتب الغزاليّ مع كل قضية يعالجها . فالغزالي ليس شاکا بالمعنى اليوناني . 
ولسنا نرى في اس فلسفتة>”وفي آتجاهه العام في-تتائركتبه ماب ااه 
في تاريخ الفلسفة . فمن أ ين جاء شكه الذي يسرد علينا تفاصیله في كتاب « المُنقذ 
من الضلال » ؟ 


. Ueberweg I 463; Sarton 586, cf.490,I1ntroduction to the Hist. 0156.1 136 (1) 
. Sarton (¥) 
. ۷ المنقذ‎ )۳( 


الشك المفاجیء العارض عند الغزالی : 
وفجاة نقرأ للغزالي في «المنقذ من الضلال»(۱) : 
« آنحلت عني رابطة التقلید وآنكسرت عَلَيَّ العقائدٌ الموروثة . على 
E‏ یب وه سوق ا 
التتصر » وصبيان الیهود لا نشوء لهم إلا على التهود . 
المسلمین لا نشوء لهم الا علی الاسلام . وَسَمِعْتَ الخد 0 
عن رسول, الله صلى الله عليه وسلم E‏ 
الاسلام , فأیواه بهودانه وینصرانه es‏ . فتحرله باطني إلى 
yS‏ ری اه رها سای ارت 
والأستافين . 


فمتى كان الغزالي يجيز ننفسه أن یتساءل عن حقيقة الدين الذي هو عليه » عن 
حقيقة الاسلام ؟ إنه كان قبل ذلك ینکر هذا » وینکر أقل من هذا على غیره ؛ فإذا به 


في الحادي عشر من المحرم. من ٠١96 /١ O EAR‏ ) آنتهی الغزالي 

هون الف كناف هات ال وان قن ندا انم > بلا ریب . بعد الانتهاء 

من تأليف كتاب « مقاصد کک ۰ 0 أوائل . سه e!‏ ادت 1 ۱ 
كانوا لا یتقیدون بتعبدات ا 


(۱) المنقذ ۷ . 
ل و مختلفه وبألفاظ فیها اختيللافٌ 
يسير . وفي الموطأ ( ص 71١‏ ) : « کل مولود يولد عا على الفطرة . فابواه بهودانه أو ینصر انه . .۳ . 


(۳( :23 4 110۱۷ 
4 ۰ كنع نان( 


ا تن اک همق سما الغی (۱) كتقليد الیهود والتصاری إذ 
NE‏ غير دين الإسلام : نشو ؤم وولاذهم وعليه درج اباۋ هم 
وأجدادُهم . . فتجملوا باعتقاد الكفر تحیزا إلى غمار الفضلاء بزغیهم 
واستنکافا عن القناعة بأديان الآباء . فأية رتبة في عالم الله أخس من 
رتبة من یتجمّل بترك ال الم تقلیدا بالتسازع إلى فول الباطل 
تصديقا دون أن یله را را ؟ وتحقيقاً ۱ 

فما الذى جع جعل الغزالی بعذ عام 8 قلیلا آن برفضص | التقليدٌ في الدین وألا 

يرى الایمان صحيحاً إلا بالاقتناع الشخصي ؟ 


على ماد ماد 
ليا يح 


ک0 


بوادر تبدل في موقف الغزالي : 

كان ا لغزالي منذ مطلم سَنة 4ه ( مطلع عام ٩۵‏ الوك وقبل آن ينتهي 
القع ات «تهافت الفلاسفةه قد بدا يدل رأيه في ما الاعتقاد وما لا 
یکفر. إن لغزالي قد وصم في مطلع کتابه هذا «جمیع ع الذین یستهینون في العبادات 
ولا توق عن المحظورات » بالكفره” . فلما ول إلى آخجر الکتاب توقّف عن تکفیر 
آمل ان قضايا اول القول بقدم لمالم راق بوجود العالم 
ضرورة منذ الازل ) ومن مثل القول بان الله تعالی یعلم الكليات ( قران : الحوادت ) 
ولکنه لا يعلم الجزئیات الحادثة في هذا العالم مر ای اوس یی ابره ومن مثل 
القول بان ی یز القاقلة وضدها وان ال ماه لا مسولا تخل 

فما الذي كان يمل العَزاليٌ : في أوائل سنة 4۸۷ه على تکفیر تارك الصلاة 
مثلا » ثم تراه في 5 ٠‏ الس التالية لا بل بتک الذي يُنكرٌ أن یکون الله قد خَلَقَ 
العالم ای ايكون الغ يها ییاسران :ها السؤال موجود في 
« المنقذ من الضلال» . 


(۱) في المتن ‏ تهافت الفلاسفة 4 ) : الفي ؛ وفي الحاشية (۲ : ۱ : الغي . وهو الصواب . 
(۲) تهافت الفلاسفة ع - ۷ : 


۱۳۹ 


مرص نفسي وعنصر بوذي : 

آنتهی الغزالی من تألیف کتاب « المنقذ من الضلال » في نحو سّنة ”.هه 
( ۰0۱۱۰۸ أو قبل ذلك بقلیل) . ولکن الغزاليی قص علينا في هذا الکتاب 
احداث حیاته وأحوال نفسه » وحصوصاً منذ سَنة وزع حر بعد فراغه من تألیف کتاب 
« تهافت الفلاسفة » . فى ذلك الحين كان الغژالی ۰ فیما يبدو لنا » تحت تأثير فکرة 
بوذية ملأت عليه خیاله ثم تمکنت من نفسه حتی لم يكن يستطيعٌ منها فكاكاً . 

في المذهب الفلسفي الأخلاقي الذي أسسه غوتا ما بوذا في القرن السادس قبل 
المیلاد۲۳ . وقبل أن يجيء فورون مُوَسس مذهب الشك في الیونان بنحو قرفٍ من 
ااا یکتفی بالایمان الاعمی » بل یجب آن یتطلّب 
على آعتقاده بکل آمر آقتناعاً شخصیاً . والبُوذِيُ برفض كل رواية إذا كانت تبدو له 
خاطتةٌ ؛ ولا يصح عنده إلا ما قام الدليل على صخته ۽ لآن ما لا یت على البُرهان 
فليس عنده بحقيقة . من أجل ذلك كان التفکیر الخالص . في رأي البوذي . هو 
المقياس للحقيقة . ثم إن الأقوالٌ الصحيحة لا تعد صحيحة لانها تسب إلى رجال, 
عظام مثل بوذا . بل لأنها تکون صحيحة في نفبها م وبالتالی . ان کل قول, 

صحیح - ولو لم يكن لبوذا - هو قول بوذا » أو يمثل قول بوذا“ . 

هذه الأقوال الود ره م معانیها في کتاب « المنقذ من الضلال » ۰ بل هي 
غمدة الغزالي في تسرّب الشلك إلى نفسه ؛ ثم هوفي خروجه من السك إلى اليقين يستندُ 
ی عل کی توا تست علد لسعاني یه یرت في کناب ااب 
الضلال » » مع أنها لم تكن من رأيه في « تهافت الفلاسفة » مثلاً . ومغ آنها تخالفُ 
مُعتَقَدَهُ الدینی ؟ ثم يجب ألا تنسى أن الغزالي نصب الحرب للعقل وللبراهین 
العقلية . إلا في بضع صفُحات من کتاب « المنقذ » . وللاً إذا كان العقل والأولة 
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۳۰ 


العقلية تنهض دلیلا على فضل الدین » أو على تفنید رأي الفلاسفة في الإلهيات 
خاصة ! آتری , الغزالی عرف تلك المعاني البوذية من المصادر البوذية من طريقٍ 
لفرس مثلا » أم من طريق اليونانٍ رواية عن فورون وتلمیذه تیمون وعن أناكسارخوس 
وکراتیس وآونیسیکریتوس من المتفلسفین الیونان الذين تأثروا بالفلسفة الهندية على ما 
مر بنا . 

ویبدو آن نفراً من المعاصرین للغزالی آعترضوا عله بمثل ما احترض علیه به آن 
اليوم » فرد علیهم بقوله() : 

« ولقدٍ آغترض على بعض الکلمات المبثوثة في تصانیفنا » في أسرارٍ علوم 
الدين » طائفة من الذين لم تستخکم في العلوم سرائرهم ممع ECS‏ 
الكَلِمَات من کلام لأوائل, مع أن بعضها من مُولدات الخواطر ؛ ولا يعد أن یم 
الحافرٌ على الحافر . وبعضها يوجَدُ في الكتب الشرعية + وأكثرها موجودٌ معناه في 
كتب الصوفية . وه أنها لم توجد إلا في كُتبِهمْ ( أي في كتب الأوائل ) ۰ فإذا كان 
نك الکلام معقولا في نفیه تراد بارهان ولم ین علی ما الکتاب والسنة ‏ 
فلم ينبغي أن یهجر و 8 وأقل درجة العالم آن یتمیژ ر عن العامي الغمر فلا 
یعاف العَسّل » وان وَجَدَهُ في محجمة الحجام » و( أن ) يتحقق أن المحجمة لا تغیر 
ذات العسل ؛ وأنْ نفرة الطبع منه مبني على جهل عامي منشوه أن المحَجَمَةٌ إنما 
صیعت لدم المستَقَدر » فظن أن الم مسقدّر لکونه فی المخجمة » ولا يدري أنه 
مستقذر بصفة في ذاته . . وهذا وم باطل . وهو غالبٌ على أكثرٍ الخلق : فمهما 
0 نیت« الکلام وأسندته إلى قائل حسن فيه آعتقادهم قبلوه موی كان وا انا 
آسندته إلى من ساء فيه َعتقادهم رده وان كان حَما. بدا يَعْرفُون الخ الخال ولا 
يَعْرِفُونَ الرجال بالحقّ ؛ وهذا غايةٌ الضلال ! » . 


وقبل عام واحد من استيلاء هذه الفکرة - فکرة الکلام المعقول في نفسه - 


,۱( المنقذ ص ۳۹ وما بعدها : 
(۲) كذا في الأصل . 


۱۳۱ 


على الغزالي » لم يكن الغزالي یمن بها ‏ بل كان یمن بما یخافها . لما آراد 
الغزالي أن يُجادل الفلاسفة في رآیهم في النفس . وهو أن النفس جوهر قائم بنفسه . 
رد علیهم بالقول التالی( : 

« وإنما نُرِيدُ أن نعترض الان على دعواهم معرفة کون النقس جوهرا قائما بغیه 
ببراهين العقل ؛ ولسنا عرض مَنْ یمد ذلك من قدرة اللّه أو يرى أن الشرع جاء 
بنقيضِه » بل رُبّما يتبيّنُ في تفصيل ( الكلام على ) الحَشْر والنشر أن الشرع مدق 
له . ولكننا ننکر دعواهم دلالة مجرد العقل عليه والاستغناء عن الشر ع فيه » 

وهنالك أمور كثيرة تتعلق بالنفس خاصة یوافق الغزالی فيها الفلاسفة » ولکنه 
یعترض على شکل البراهین التي يأتي بها الفلاسفة للدّلالة على تلك الأمور . إنه لا 
يبل هذه الاموز - مَمْ أنها نَصِحّ عندّه من وجوه مُختلفة ‏ لأن الفلاسفة جروا على 
البراهين العقلية في إثباتها . هذا الموقف من الغزالی لا يُثِيرٌ آستغراباً فينا لأنه موافى 
للأصل الذى انطلق منه حَجَةّ الإسلام في تفكيره وفي معالجته لقضايا الدين وقضايا 
الفلسفة . ثم هو یکرر في « تهافت الفلاسفة ) أن غايته 0 الأول في هذا 
الكتاب إنما هو التشكيك في براهين الفلاسفة . 


وهنالك ما هو بینْ من هناكء: ریما أقرٌ الغزالی على نفيه بأن البرهان الفلسفي 
بقوم حجة عليه هو . وأن دلیله هو لا يقاوم لبرهان الفلسفي + ومع ذلك فهو ماضٍ 
في هدم البراهین الفلشفیه . قال فى تهافت الفلاسفه(") : 
اسان قولهم : ان هذا 000 علیکم فإ ملومات اللّه فانها غير 
امت ر یک نمی في 
الکتاب خوض الممهدیرني بل خوض الهادمين المعترضين . لذلناك 
کک ی د 
الجوات ٩»‏ , 


. "٠غ تهافت الفلاسفة‎ )١( 
. فم نهافت القلاسفه ۷۷۹ - ۱۸۰ ۰ راجع ۱۳۰ ۰ ۰۷ ۳۰ ۰ ۳۸( ۳۹ ۱ الخ‎ 


۱۳۲ 


وربما أقرٌ الغزالی على نفسه ایضا بأنه لا يُحيط علما بقضية فلسفية ما. من 
جمیع جوانبها . وبأن الذي ذکره الفلاسفة فيها يزيد في قوة الظن وغلیته ويميا 
بالاقتناع || یه سات تاه سوام وگن ری تلف یود ان نهر 
تشکيك الناس في را الفلاسفة وفي براهينهم . قال فی إذر اك الشاة من نظرها إلى الب 
ا 
« ولعل مَوْضِمْ الالتباس قَولَهّم إِنَ العلم منطبعٌ في الجسم آنطباع اون 
في المتلون . . . ولعل نسبة العلم إلى مَحلّه ( تکون ) على وجو آخرّ ؛ 
وذلك الوجة لا يجورٌ فيه الانقسام عند آنقسام المحل » بل نسبته إليه 
كنسبة إدراك العذاوة إلى الجسم . ووجوه نسبة الأوصاف إلى محلها 
لیست محصورة في د واحد دولا هي معلومة التفاصیل لنا عله دن 
5 فالحکم عليه دون الإحاطة بتفصيل, النسبة كم غیر موثوق به . 
وعلی الجملة E.‏ ل 
نکر کونهُ معلوما يقيناً علما لا يجوز aS‏ ۵ 
اال لت مت 


مد عاد عاد 


مرض الغزالي ؛ أعراضه واثاره : 

هذا الق في نفس الغزالی وهذا التردد في موقفه من الفلاسفة وبراهینهم 
بژلان ۳ ا فى حال طبيعية . لقد آخبرنا الغزالی 5 نفسه في 
« المنقذ » أنه كان رت رن مه ی لدي لقي و ای ENE‏ 
اوه . وبالزجوع إلى ا الغزالي من أعراض مرضه ود ومما رن من صدق 
الغزالی وأمانته واخلاصه ومقدرته أيضاً . نقط بان الغزالی كان مُصاباً بالکنظ أو 
الاو و ن نفس ف في الا کثر یظهر على ذوي الاتجاه الدینی المقظ فت:: 


(۱) تهافت الفلاسفة ۳۰۸ ۳۰۹ 


۱۳۳ 


وم أن معنی الغنظ أو الکنظ ) هو الهم اللازم + أو هو أن شرف الانسان 
على الموت من الکرب ثم ملت منه + فاننا لا جد في هاتین الکلمتین + انيما بين 
آیدینا من القوامیس . معنی المرض صراحة۳ . ولكن صديقي الدکتور عبد الرحمن 
اللبَانَ رت ۱۹۸4م) ۰ الطبیب الاختصاصی للأمراض العصبية . لفت نظري إلى 
حملة في کتاب « عون الأنباء طبقات الأطاء ۷( هي : «... وآحتجوا بامرأة 


کات بیس رد يي الحزنِ والهم مسا ا والدرد 4 3 م ذلك كانت 


مر المهدة 6 اضر ها نلو الوط ردیعة 1 وكانتحيفها تحبا : 


ا ل 
بش لدان والسويداء . یرجم هذا المرض في الأصل إلى عامل ددائي وز 
هر او قوي في زمن الفولة » وعلى ار صدمة نفسيّة. في ار غير أنه في 
الغادة ی ae a‏ بيو وال زتعن ناف 7 
وعلى الأخص عند النساء لآتصال هذه الجقبة عندهن بسِنّ اليأس . ويمتدٌ هذا 
المرض من ثلاثة أشهر إلى ستق, وهو قابل للشفاء التامّ » ولكنّ شفاءه لا یمنغ من 
وی مرة بعد مرة . ثم ليس من الضروريٌ أن تكون حالة المريض به على وتيرة 
واحدة من السوء » بل قد تتألف مدة المرض من فترات عرض المريض في أثنائها 
لارمات خفيفة أو حادة ‏ متقاربة أو مُتبّاعدة . وقد تمر عليه فترات يبدو فیها 
کالصحیح . أما إذا كانت الاصابة خفيفة فقلما یشغر بها صاحبُهًا » وقلما یظهر عليه 
اثار متها . 
فما سیر هذا المرض . وما أعراضه ونتائجه ؟ 
في أوائل هذا المرض . أو في الأحوال الخفيفة منه . تضعفٌ الذاكرة 


(۱) تاج العروس © : ۲۵۹ . 

(۲) تاج العروس ه 0 

یر یی ای ایک ان نت 

۱ عیون الانباء في طبقات الاطباء‎ )٤( 
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۱۳ 


ا تت الک د ا لد الاهتمام بأمور الدنيا . اذ لا یری لها قيمة لأنها 
تک عند » في اله تلك » أموراً عارضة زا . ثم هو يأبى بل الجهد ویتخوف 
من حمل التبعة ای لاف تا موف ¿ الشقاء البادی ؛ ؛ ثم تلح على 
اق ذکریات اا ا اير م ی حواله الحاضرة 
كثيرة السوء فيقنط من كل تحسن اني أو مقبل ويستولي عليه قلق شديد . 

ا ای وی ی 
E‏ او رین ولكنه یل في العادة مال إلى 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآخرين . وترى المريض تنتابه الأفكار السود لكثرة 
ما پحاسب الفسة على ضعفب طبیعته البشرية ‏ أو تراه یلذب سوء حظه ویلوم نفسه 
على ما فاته من العمل الصالح في ماضي حیاته . وتتراکم تلك الأفكار السود عليه . 
او و و 

وتکثر أوهامُ المریض فیترجح بين الشك والاقتناع . في آمور کثيرة + ورا في 
اليوم الواحد أو فى أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد نظ 3 نافذة وأحکامه 
صائبة ما لم تثقل حاله . والأوهامُ في الواقع نتيجةٌ ملازمة للكنظ أو الغنظ تتناول 
الماضی والمستقبل : الاسف على الماضي والخوف من المستقبل ویرافی تلن 
هش اد ا دزی ای تیه وا یط آشتد قلقه لم تنفع القرائن 
والحجح حینئذ في تبدیل شیء من آعتقاداته الخاطئة في نفسه وفي بيئته . 

وتتعاظم الأوهامُ فينح في المریض رکب نقص ۰ فیشعر المريض في نفسه 
أنه اعظم الناس ذنبا واکترم شقاء . أو بری نفسّه مهملا فى بیثته فیریدٌ أن یبتعذ عن 
اق اا اط يب کے غیر الاصابات الخفيفة العادية » أن الناس 
بحتقرونه أو تضطهدونه . أو آنهم يُضايقونه بتتبم أعماله فيشيرون إليه إذا مر بهم 
ویتهامسون عليه . أو ییون عليه العیون لیتجسّسوا آخبازه . 


۱۳6 


0 نشاط المریض بالکنظ ؛ وکلما زادت حالته سوءا قل نشاطه . وربما لم 
تأثر نشاطه بالمرض . ولکن إنتاجه يبطىءٌ 0 > فإذا أعمالَهُ العاديّة تَمَنَضيه في 
إنجازها وقتا أطول من الوقت الذي كانت تحتاخ إليه في أيام صحته . وأعظمُ أخطار 
الأنواع الحادة من الکنظ محاولة الانتحار . 

وَيَضطربٌ نوم المريض بالكنظ فيُبطىء إغفاؤه وخ رقاده ويقصّرٌ. ثم لا 
یعقت ذلك الوم الخفيف القليل المضطرب أستجمامٌ في البدن أو في الفكر. وكذلك 
عفد افويض اس یره لبن الطعام فلا يأكل الا قلبلا لشعوره دائماً بالامتلاء دل ورن 
ِل طعَامِهِ . ويْصِيبٌ المريض عادة إمساك خفيفٌ » ولكنّ المريض یقن كثيراً بسبب 
هذا الإمساك ثم ینس إليه نتائج أكثر خطراً مما یجب . وفي النساء بخف الحَيض أو 
ینقطع . ثم تمیل المرأة إلى اٍهمال زینتها . آما التوق الجنسی ميقت كير . 

وليس من الضروري أن یم هذا المرض چم | لمريض. کله باعراضه . پل قد 
یقتصر علق ٍفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ویتجه الور عادة آتجاها دينياً في 
سلوکه ٠‏ ويستولي عليه خشوع من التقوى والور ع ۰ من غير تعصب ذمیم. أو تشدد في 
غير موضعه . 

كيف وصف الغزالي مرضه وأحوال نفسه : 

لنرجم الآن إلى الغزالي ونستعرض مرضه كما وصفه هو بنفسه . ولکن يجب 
آن تذکر اذا الغر الى دون هذا الوصف بیع عشر سنین من شاه الاول . ثم [ننا مدینون 
جذا للغزالی لانه أخبرنا أشياءً كثيرة من مُلابسات حياته الاولی » كما کشف لنا عن 
جانب کبیر من حياته اللفسية والعقلية في أثناء مرضه وَعَقَبَ شفائه . 


بقول الغزالی فی ذلك کله(۱) : 
«ولم آزل في عنقوان شَبَابيء منذ راهقت البُلوغٌ قبل بلوغ العشضين إلى 
)١١‏ المنقذ ه وما بعدها . 


۱۳۹ 


الا وقد أناف السن على الخمسين. أتوغل في کل مُظْلِمَةٍ ومجم على 
کل مُشكلة . . وأستکشف آسراز كل طائفة . . . لد كان التعطش إلى 
درك حقائق الأمور دأبي ودیدنی ‏ من ول أمري وریعان عمري › 
غريزة وفطرة من الله وْضِعتا في جبتي ٠‏ لا باختياري وحيلتي . ثم 
فتشت علومي فوجدت تفيي عاطلا من علمٍ موصوف بهذه الصفة 
( أي أتيقلهُ ولا أشك فيه ) ال في الجّیات والضروریات . فقلت : 
الأ نع حصول. الیاس . لا مطمع في آقتباس المشکلات الا من 
الجليات » وهي الجسيات والضروريات . فأقبلت بچد بلیغ. ا 
المحسوييات والضروریات : وانظر هل يُمكنني أن اشکك نقيي 
بال اا سكين 0 ترب في بتسلیم ناد 
فى میات ايها . وأحذ هذا الشك يسم . 

ا راح رخ ا مش ها ماوت رو 
في النفس . فحاولت لذلك علاجا فلم یتیس » إذ لم يمكنْ ذَفْعْهُ ( أي 
دفمٌ السك ) الا بالدليل . ولم یمک نصبٌٍ دليل, إلا من تركيب العلوم 

الأولية . فإذا لم تک ( تلك العلومٌ ) مَُلَمةَ لم يمكنْ ترتيبٌُ الدليل . 
فأغضل هذا الداءً ودام قريباً من شهرین أنا فیهما على مذهب السَّفْسَطةٍ 
بحكم الحال لا بحکم اللنطق والمقال » حتی شَفَى ال من ذلك 
المرض با 0 جعت الضروریّات 

العقلية مقبولة موثوقاً بها . 
ومع أ الغزالي یعلن أنَه"شتعر بالشفاء من مرضتة فاقبل على درس سبل المعرفة 
كما يراها المتكلمون والباطنية والفالاسفة والتصوفية » فإننا نلخظ أن أعراض ذلك 
المرض لا تزال بادية عليه مما نزی من كلامة وسوک [. 
ثم إنه بدأ بالمتكلمين وسبيلهم وجدالهم فقال) : 


۲۰ ۱٩ المنقذ‎ )۱( 


۱۳۷ 


« فلم يكن ( علم ) الکلام في حَقي کافیا . ولا لدائي شافیا . . . فلم 
بحصل منه ما یمحو بالكلية طلمات الحيرة » في آختلافات الخلق . 
لاجد یقت لك ترق اولحر فى اران كي 
حالي > لا الإنكار على مَنٍ آستشفی به ( بعلم الكلام ) فإن أذوية 
الشفاء تختلك پاختلاف الداء . وكم من دواء ينع به مریض وَيَسْمَضِرٌ 


به آخر) ۱ 
ثم تناول الغزالي الکلام على الفلاسفة وکتبهم وعلومهم فقال ۱ : 


« فشمرت عن ساف الخد فى تحصیل ذلك العلم ( الفلسفة) من 
الكت ع مخ المطالعة فن غير أا سا رنت فلن :ذلك 
ا فراغي من التصنیف وانتدریس في العلوم اش رعية » وأنا 
ارين والإفادة لشلثمائة نفر من اللا ببَعْدَادَ . فأطلعني الله 
عاد تف الفط اليد و على م ی 


N‏ و میدید وی ۳ جميل 


ما دنت و نان الا مام المعصوم برجم بعلومه لين الرسول . فاننا 
ف اجا عن الرسول مباشرة من غير آضطرار ۳ ا 
الرواية عن الأئمة المتتالين حتى نصل إلى الرسول . 


(۱) المنقذ ۲۲۲۱ . 
(۲) المنمّد ۲۳ ۳ . 
(۲) راجم المنقد 4 4- 6۰۷ . 


۱۳۸ 


ثم ينتقا ال کلام موجز عن الصوفية('2 هو في غایه الوضوح والا حکام 4 لما 
کا ف و ا 


وفجاة يعودُ الفزالی إلى الكلام عن نفسه وَقَلّقِها » وعن مُلابسات مرضه 


فيقول7© : 


(۱) المنقد ۵۸ - 


« وکان قد ظهر عندی أن لا مطمم لى فى سعادة الآخرة إلا بالتقوی 
وک النفس عن الهوی » وأن رأس ذلك كله قطمٌ علاقة القلب عن 
الدنيا بالتجافي عن دار الغرور والانابة إلى دار الخلود والإقبال بكنه 
الهمّة على الله تعالى . وأن ذلك لا تم إلا بالاعراض عن الجاه والمال 
5 يعو الشیطان فیقول : هذه حالة عارضة ‏ فاك أن تطاوعها فانها 
ود اك هن آذعنت لها كر کته | الجاه ري والشأن 


المنظوم لخبي عن التکدیر والتنغيص ¢ والأمر د الصافي كن 
مارح الخصوم ١‏ ریما آلفت إليه نفسك (کذا) وا للف اد 


) فلم ارك آتردد بینْ تجاذب هرات الدنيا ودواعي الآخرة قریبا من ستة 


م ر E ES e‏ مر و مق ٤ a‏ 30 ۱ ۰ 9 
اشهر اولها رجحب سنه نمان ونمانین واربعمائه : ی هدا الشهر جاوز 


الامر خا آلاعتبار إلى آلاضطرار ‏ إذ نس الله علی لال حتی 
أَعْتَقِلَ عن التدريس . فکنت أجاهدٌ نَفْسِيَ اد اد و 
لقلوب لمح( وكان لا یط بساني يکلمة ولا استطیفها أله . ثم 
آورئت هذه العقلة في اللّسانٍ حزناً في القلب بطل مَعْهِ قوة الهضم 
وقرم۳) الطعام والشراب فکان لا تنساغ لي شربة ولا تنهضم لَقمّة . 


(۲) المنقد 1۲ ۰۷ . 
(#) القادمون إلي لسماع الدروس . 
(۳) القرم : شهوة اللحم . الرغبة في أكل اللحم . 


۱۳۹ 


)١(‏ في القران 
اله 


وتعدّی ( ذلك ) إلى ضعف القوى حتى فطعم الأطِبَّاءُ مهم في العلاج 
وقالوا : هذا آمز نر في القلب . ومنه سَرَى إلى المزاج فلا سبيل إليه 
ملاح » إلا بان رح اسر عن الهم الم . 

دثم لما آحنسشت بعجزي » وسعَط بالكلية آختياري , ألنجأت الی ال 
تعالى التجاءً المضطر الذي لا حيلة له ۱ فاجابنی الى یلص 
إذا دعاه(۲۱ ۰ وسهل على قلبي ا الجاه والمال والأهل 
والولد والاصحات . وأظهزت عزم الخروج إلى EE‏ اورف في 
نفسي ر الشام ‏ دن أن يطلِعٌ الخليفة وجملة ا ا 
عزمي في المقام في الشام . فتلطفت بلطالف الجيّل. في الخروج من 
ا على عزم ألا آعاوذها 55 ادف OY‏ ۳ العراق 
امد ٍذ لم ق آن یکونْ الاعراض عما کنت ي 
ا ٍذ ظنوا آن ذلك هو المَنصبٌ الأعلی في الدین۳ . وکان ذلك 
مبلفهم من العلم . 

« ثم آرتبك الناس في آلاستنباطات . وظن من بعد عن العراق أن ذلك 
كان لاستشعار*) من جهة الولاة . وأما من قرب من الولاة فكان يشاهد 
الحاتهم في التعلّق بي وآلانكباب عَلَيّ وإعسراضي عنهم وعن 
الالتفات إلى قولهم » فیقولون : هذا مر سَماويٌ . وليس له من سبب 
إلا عينٌ أصابت أهل الاسلام ورمرة العلم . ۱ 


« ففارقت بغداد . وفرقت ما كان معي من المال ؛ ولم أدخر الا قدر 


الكريم من سورة اللمل ( ۲۷ ۱ ۲ ) : « أمن يجيب المضطر إذا دعاه ویکشت 


أ 


(۲) استهدفت لائمة أهل العراق : تعرضت . عرضت نفسي للوم أهل العراق . 
(*) ظنوا أن المنزلة التي نلتها هي أسمى ما يطمع فيه الإنسان المتدين . 
(8) لاستشعار من جهة الولاة : رغبه منهم . 


۱۰ 


الکفاف وقوت العيال . رحا بان مال العراق مرصد للمصالح لکونه 
وقفاً على المسلمين . فلم أرَ في العالم مالا يأخذه العالِمٌ لعياله أصلح 
مبه . 

ثم دخلت الشام وأقَمْتَ فيها قريباً من سین لا شغل لي إل العزلة 
ال ال ياف وا چاه اس تزكية النفس وتهذيب الأخلاق 
وتَضَفِيَةِ القلب لذِكر الله . ٠‏ كما كنت حصَلته من علم الصوفية . فکنت فکنت 
أعتكف مده في مسجد مشق . اصعد مُنارة المسجد طول النهار وا 


نها علی نفسي . 
وا ا إلى يف الف ب أدخل كل يوم CN‏ 
نها علی نفسي . 


) نم يد کت فی الرغبة لأداء فر بضه لحح والافتمنداد من برکات 
مکة والمدينة » وزیارة رسول الله تعالى عليه السلام » بعد الفراغ من 
زیارة الخلیل © صلوات الله علیه . فسرت إلى الحجاز » . 

¥ 3 علد 


شفاؤه الأول : 


يذكر الغزالی کا راكنا 4 أن سعد بالمرضص دام ستة آشهر ‏ من رجب 2 
ذي القعدة من سَنة 4۸۸ ه «تموز إلى تشرین الاول. من عام ٩۵‏ االو 
آشهر هي E‏ للاصابة الواحدة بهذا المرض . وإذا كان بدء د 
بالمرض ‏ كما يقول هو كان فى رجت من سَنة 8۸۸ هب وأن لسانه آغتقل عن 
الكلام وأنه فقد شَهُوَةَ الطعام فى رَجَبَ نفسِه . فان إصابته كانت حادَّةٌ . 


ویبدو أن الغزالي لم بُجازف ومُو في هذه الحال بالسّياحة في الأرض كما نصح 


(۱) سنة ۹۰٤ھ‏ / ۹۷٠۱م‏ . 
(۲) الخليل بلدة جنوب القدس فيها قبر إبراهيم الخليل . 


۱ ۱ 


له الطبيث ۰ ولکن في دی الفعدة ا إلى مغادرة اد تر ساحه في الشاء 
والحجاز دامت نحو عشر سَنوات . وقد كانت تلك السياحة عاملا مُهمَأْ في تحسن 
صحته وآستقامة حالف یدنا على ذلك وله : 


١‏ ثم جذبتنی الهمَم ودعوات الأطفال إلى الوطن » فعاودتهُ بعد أن كنت 
5 الخلق عن الرجوع إليه ) . 
وهكذا نرى أن عدداً كبيراً من الأعراض الآولى التي قاساها الغزالي قد زالث ۰ 
فعاد إليه آهتمامه بأهله وأولاده بعد أن كان قل فا الشعورٌ رور الاهتمام بهم 
شخصيا . ثم نارعته نفسّه إلى بَغداد بعذ أن كانت البيئة البغدادية هی التى دَفْعَتَهُ إلى 
الهرب من ميدان الكفاح الآجتماعي والاصلاح . وكذلك عادت إليه الثقة بالنفس بعد 
أن كان يقبل على نفسه يلومها في كل أمر . 
ولکن يبدو لنا بوضوح أن شفاءه هذا لم يكن تاما ۱ كان لا يزال يميل إلى شي ء 
من الخلوة ويتأفف من تكاليف الحياة ¢ حی فيما يتَعلقٌ بأولاده ¢ قال( ) ۱ 
« وكانت/حوادث الرّمان وَمُهمَاتَ العيال وضرورات المعاش تَعَبر© في 
وحه المراد ۴ مد لامي . وكان لا يصفو الحال إلا کین أوقات 
فة “لكي مم ذلك لا فطع طمعي منها » فشدفعني عنها العوائق 
وأعود إليها » . 
و بعل مده ۵ يسيرة هَ عاد اليه ملگ زمیات حاله ال فانغمس : فى الأحوال 
الصوفية يقيم منها حولّه الما خاصًاً به طلب] للاطمنان النفيّ فلا يجد ذلك 


(۱) المنقذ 1۷ . 
(۲) المنقذ ٦۷‏ . 


۱:۲ 


آلا طمئنان ‏ فیعرد ۳ لکلام على الخلوة والذاء والذواء والمرض والشفاء والمعصية 
والهلاك » ويرجع إليه و لول في الاستَغُسارِ عن کل شیء من آمور الناس 
بخشی علیهم من الذنوب ب الهلاك ‏ ویری آنه هو المنظور وحده لإنقاذهم . وتکایرت 
علیه المنامات تحّه علی ما کان یری فی نفبه اي اا 


« فانی تتبعت ند آحاد الحلق اسال من تفط منهم عن متابعة الشرع 
واساله عن شبهته وابحث عن عقيديّه ويره . . . فلا رأيت أصناف 
الخلق قد ضعُف إيمانهم إلى هذا الحد بهذه الأسباب » رأيت نفسي 
ملبة(۳) بکشف هذه لشبهة حتی كان |فضاح۳) هؤلاء آیسر عندي من 
شربة ماء . . . فانقذح في نفسي أن ذلك متعین ( علي ) في هذا الوقت 
محتومٌ . فما تغنيك الخلوة والعُزلة ۰ وقد عم الداء ومرض الأطباء 
وأشرق الخلق على الهلاك ؟ : ثم قلت في نفسي ومتی تستقل آنت 
ل ا N Gea‏ ' 
والدّوْرُ در الباطل . و( لکن ) لو آشتغلت بِدَعُوة الخلق عن طرقهم 
الى الحق لعاداك امل ال مان باجمعهم داي تقاومهم - فكد 
تعايشهم . ولا یت م ذلك إلا بزمانٍ مُساعدٍ وسَلطانٍ متدین قاهر ؟ 

و فترخصت بيني وبین الله تعالی بالاستمرار علی العزلة تعللا بالعجز 
عن إظهار الحقّ بالحجِة . فقدّر الله أن حرك داعية سلطانِ الوقت من 
نفسه » لا بتحريك من خارح . فأمر آمر الزام باللهوض إلى نیسابور 
ساره هذه الفترة . وبع الإلزام حداً كان يتهي خلت اضر رت 
الخلاف ‏ إلى حد الوحشة . فخطر لي أن سبب الرخصة قد ضعْفٌ . 


روم المنقذ ۰۸6 راجم ۹۱-۸۷ . 

ر ألب : آقام . ملبة ( هنا ) : راغبة . شديدة الرغبة . 

رم یقصد : فضح هؤلاء . أي الکشف عن ساوئهم . 

ری الفترة هي الزمن الذي يمر بين بعثتي رسولین . ویکون الناس في الفترة غافلین عن الحق لا شریرین في 
العادة . 


۱:۳ 


فلا ینبفی آن یکون باعئك۱) علی ملازمة الت له الکسل والاستراحة 
وطلبُ عر النفس وصونها عن أذى الخلق . . . والله تعالی يقول 
1 ۱ وهو أعز خلقه : ) و رسل من قبك فضبروا على 
ما کذبوا وأوذوا حتی أتاهم EE I‏ 
من نبأی الا . 
) فشاوزت في ذلك جماعة من أرباب 55 فا لت هنت( 
فآتفقوا على الاشارة برك العُزلة والخروج مس زاوية . وآنضاف إلى 
للق انا ی کر وا را سا فد خر 
ورشد قدّرها الله سبحانه على رأس هذه المائة » وقد وعد ا 
بإحياء دینه على رأس کل مانة (*) . فاستحکم ال ا وغل بت 
الط يرتم هلح الا نات سينا تعالى الحركة إلى نيُسابور للقيام 
بهذا المهم في دی القعدة من عام تسع وتسعین وأربعمائة ل" 
ن الضروری أن را هنا بين هذه الأحداث والتعليلات التي سَرَدَها 
لغزايي من تاریخ حياته بالأعراض التى ذكرتها عن « الغنظ » ۰ فالتشابةُ يذهب إلى 
حد المطابقة . ولکنْ لا بد من ملاحظات : إن الغزالي یخبرنا في کتابه « المنقذ من 
الضلال » » الذي آلفه في سنة ۲ هاء آشیاء ترجم إلى سنة ۸۸ ه وإلى ما 
قبلها ا و E‏ . وادا كانت ا 58 إلى عد کر 
فإن التعلیلات یمکن أن تکون مُتأئْرَةَ بحوادث حياته المتأخرة . ويبدو لي أن المَرض 
الذي نسب الغزالی شعوزه به إلى عام 4۸۸ ه كان أقدم من ذلك . كان یرجم إلى 
صباه . ولعل موت أبيه ودخوله في وصاية جارهم الصوفی ثم نفاد إرئه وارث آخیه من 


. الباعث. : الدافم‎ )١( 

(۲) القران الكريم . سورة الأنعام (5 : 4”) : من نبا . 
(۳) من المتصوفة الكبار . 

(4) سنن أبى داوود ۲ : ۲۰۹ 

9ف الأصل : سنه تمان وتمان واربعمائة . والسیای یقتضی 44٩‏ ه . 
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أبيهما وآضطرارهما إدخول مدرسة” '» يتستران فيها بطلب الجلم ویقصدان في الدّرجة 
لاولی متيال طعامهما ومبیتهما كانت کلها من الأحداث التي e‏ رجة فى نفس 
لغزالي الشابٌ . الم يكن الغزالي ا ١ O‏ طلینا العلم لغیر الله 

الدخول فى الشك : 

كان الغرّالي 3 يراك أله عانى 52 ولکنه ا كس ها 
بالرّحلة التي قام بها أنه قد بریء من مرضه . إن عددا من أعراض مرضه الأولى قد 
َختث يلا ریب + ثم ان مرضه لم کی من اا قا من الُویداه ‏ ولاك كا 
عاق کا جال ادا کے بايه . ومن آستتراء الاحوال, الى ھا الغرالی :الى یه 
بعد أن ظَنّ أنه بریء من مرضه - نعلم أن المرض كان قد عاوده وشیکا . ولکن بصور: 
آخف . والواقع أن المرض قد رافق الغزالي منذ مطلع شبابه إلى آحر آیامه » ولکن 
کانت تاق علیه فترات من الصخة وارمات من المرض ع بعضها بعضاً , 

في إحدى فده الا تال نات إلى نفس الغزالی شك : فلسفی في جمیم 
مظاهر العالم الذي خوله : في جميع المظاهر التي تتناولها قواه النفسية والجسية 
و 

لزاني عبقري . ot‏ ذلك . وهو مک اقب داه لري ق اد 
صوفية » ثم مال فی الانجاه لفکری ۳ الأشعرية الذي و أن العقل عاجرٌ عن 
إدزاك عدو من جوانب الوجود . وعن جمی. فا ها Ll‏ : 


حافلة بمعنی يترددُ في کل حین مُوْدَاه أن كثيرا ف ا د 
بالوحي . حتی (١‏ تهافت الفلاسفه » . ذلك الکتات الذى كانت و یاو 


(1) المدرسة (هنا ) م الطعام والمبيت لطلابها . 
(۲) راجع طبقات الشافعية 4 : 


قضایا الفلسفة والرد فیها على الفلاسفة بالأدِلّة العقلية » فإنه يُنطوي على كثير من مثل 

الاقوال التالیة۱) : 

- وانما السبیل فیه آن یعرف من الشرع لا من العقل . 

- ولکننا ننکر راهب لاله مجرّد العقل عليه والاستخناء عن الشرع فيه . 

- ولکننا عرفا ذلك بالشرع ... Od‏ مس تا 
بمجرد العقل . 

- وهُوَ مُمكنٌ فيجبٌ التصدیق به على مُقتضى الشرع . 

وإذا كانت أمثال هذه الجمل غیر وافرة في بعض أقسام « تهافت الفلاسفة » » 
فإن آتجاة الغزّاليٌ في هذا الكتاب ‏ کاتجاهه في سائر كتبه - ينحو نحو الأخذ بالشرع 

وحدّه » أو نحو الأخذ بالعقل مع الشرع , إذا جرى بُرهان العقل مُجری الشرع . 

وعاش الغرَالی جانا كيرا من حیاته ؛ وتربیته الدينية الصوفية ومدهة الاشعري 
رقیبانٍ على عقله . فلما غَلَبَ عليه المرض آرتفعت الرّقابة الواعية عن عقله إذ خرج 
من سَلطَانٍ التربية والمذهب » فتساوت في رأيه الروایات والأدلة فاراد أن يمير 
الَحیح منها من الفاسد بمقياس موثوق من مقاييس المعرفة . وسار الغژالي في 

ا بعد تشكيك نفیه فیما کان بعتقد آنه الج . علی المنهاج التالي : 

(آ) بدا الغزالی بالایمان . لانْ الایمان كان القضية الکبری الف شفلت الفرّالي . اذا 
كان في الناس آدیان كثيرة وکان ۴ طفل لا ينشأ إلا على دين ا و آساتدذته > 
فما الدلیل على صِحة الدین بالاضافة الى کل اٍنسان بمفرؤة © وا الغزالی أن 
ر الكل و کی وش دا و و الجن 
الذی لا جمجمة فيه » فقال ( ص ۸) : 

« آنحلت عني وابطة التقلید وآنکسرت على التائ المورونة > عق 
فرب عهد بسن الصا » إذ ریت صبیان النصاری لا یکون لهم و إلا 


(۱) تهافت القلاسفه ۱ ۲ ۲۰ ۲ Toft‏ ۰۵ على التوالی 5 الخ ٠:‏ 


۱:۹ 


على اشير رقيات اليهود لا نشوة لهم ال على التهود » وصییان 
آلمسلین لا نقوء ليم الا علی الاسلام .. وسیعت الحديث ارو 

عن رسول. الله صلی الله عليه وسلم حيث قال : کل مولود ولد على 
فطرة الإسلام('2 ۰ فأبواه يهودانه وينصرانه ویمجسانه . فتحرك باطني 
ا حت رس اط م ير 
لوالدین ا و( إلى ) التمییز بين هذه التقليدات . وا 
تلقینات ۹ 


(ب) ولکن الایمان قضية من القضایا 4 انس ان ۳ بمقیاس واحد 
موثو . فما ثبت منها على هذا المقیاس کش مسا . قال الغزالی ( ص 


۸ 


« إنما مُطلوبي العلم بحقائتي الأمور . فلا بد من طلّب حقيقة العلم ما 
هي ؟ فظهر لي أن العلم اليّقيني هو الذي ينكشِفٌ فيه المعلوم آنکشاف 
لا ييقى معه ريبٌ » ولا یقارنه) إمكان الغلط والوَهُم > ولا یتسع 
القلب لتقدیر ذلك . بل الأمان من الخطأ يجب أن يكون مقارنا للیقین 
مقارنة لو تحدى باظهار بطلایه » مثلا . من یب الحجر ذهباًوالعصا 
تعباناً لم يُورث ذلك شک وإنكارا ٠‏ فإني لو لحت أن العشرة ة آکثر من 
اللات ا كلا ١‏ قائل 0 ٠‏ بل الثلاثة آکتر بذلیل أني أقلِبُ هذه 
العصا تُعباناً ؛ وقلیها . وشاهدت ذلك منه . لم أك بسیبه في 
معرفتي » ولم يحضّلٌ لي منه إلا التعجب من قدرته عليه . فأمًا الشك 
فیما عَلمته فلا ۱ » . 


إن الغزالی لم یکتف بأن.یشلا فی القضایا «فالشك فی القضايا آمز مألوت ؛ 


(۱) راجع الحاشية ۲ صفحة ۱۲۸ 
(۲) التقلید ( نشوء الاولاد على أديان ابائهم أو أساتذتهم ) یرجم إلى التلقین ( تعلیم المعتقد والدین الخ ) . 


(۳) لا يسأويه . 


لا یقاربه (لا يستوي فيه جانب إليقين أو الصحه مع جانب الشك أو الغلط والتوهم ) . 


۱ ۷ 


والقضايا لها موْضِعٌ شك حتی تثبْتَ بمقياس بق لفقا بس له تفه الم لب 

شك الغزالي قد تناول المقاییس ! 

(ج) لقد آنتفى في رأي الغرّاليٌ صدق الروایات والتلقينات لأنها قائمة على تقليد 
الأشخاص . وقد دله الحس علی أن الأشخاص یختلفون فیما یقولون اٍنه الحق . 
وال . فکیف نعل وجود آشخاص على أديان مختلفة يُعارض بعضها بعضاً ؟ ولو 
أن جمیع الأشخاص وصلوا إلى ادر لما آختلفوا في الادیان . 

إن التقلیذ كان عند الغزالي مقیاسا لقبول الحقّ ( في نظره قوش أن ا 
وفي نظرٍ كل صاحب دينٍ آخر) » فاصبح التقليد الآنَ قضية » وأصبح الك 
مقیاسا للتقلید . 


(د) قبل الغرّالي أن یکون الحس مقياساً للتقلید . ثم رج هو إلى نفسه فقال : 


« إن التقليد كان عندي مقياساً فشکْکت نفسی فيه بالحسّ فوصلت إلى 
الشك فيه . فهل یمکن أن أشكك نفیی في الحن ؟ » . 


قال(۱) ۱ 


« فأقبلت بجد بلیغ اا فى المحسوسات والضروریات . وانظر هل 
بمکن أن أنکك نسي فیها ؟ فانتهى بي طول التشكّكِ إلى أن لم 
نمسي م الأمان في المحسوسات 2 و ا یتیسم هذا 


ویقول : 


(۱) المنقذ ۱۱ . 


من ین الق بالمحسوسات . وأقواها ا البصر وهي تنظر الی :الل 
فتراه واقفاً غیر محر وتحکم بتفي الحركة ؟ ثم بالّجربة والمشاهدة , 
ماش ET‏ ود تیا ا تن 
التدريج ذرة ذْرَةَ حتی إنه لم تكن له حال قوف » . 


(ه ) وتطلب الغرّالی مقياساً جدیدا یقوم مَقَامَ الحسٌ . فوجده في العقل إذ قال : 
۳ تنظر إلى الكوكب فتراه صغيرا في مقدار دینار » نم لأدلة الهندسية 
کر هق أنه ات ار یی ای ها رسفا 
المحسوسات یحکم فیها حاكم الحس بأحكامه » ویکذّبه حاكمٌ العقل 
زره تکیت ی إلى هی لتق د 
ا ی فلعله لا ثقة إلا بالغقلیات التي هي من 
الاولیات » کقولدا : العشرة آکشر هن القلانة > وال والاثبات لا 
يجتمعانٍ في التي الواحد ؛ والشيء الواحد لا کون 8 تایه ۱ 
وا 1 انشا متا ) . 


بهذا أصبح العقل عند الغزالي ات قا مه سیسات والأدلّة في مراتب 
الم وظنَ رال أن الأمر فت عند هذا الحد اه لم يكن يَف من المقاییس 
الا ما ذکره : التقلید » والحس ‏ والعقل . وقد ین أن الأولين غيرٌ موئوق بهما . فلم 
بو مر يفن انكو الق هو الیایی الوعية الممكن:الدى ل TT RE‏ 
(و) غيرَ أننا نحن نعلّمُ أن الغزّاليَ لم يبدأ طريَةُ في عالم البرهان بداءة فیلسوف . 

بل بداءة مَنْ آراة أن یرد على كل فيلسوف وألا يقبَلَ من الفلسفة لا ما یجعلها 

خادمة للشّرع . فلم يكن بامکانه ‏ إذَنْ » أن يتوقّفت عند هذا الح ی 

عند هذا الحد یضمه إلى صف الفلاسفة العقلیین م ولم يكن ذلك من رغبة 

اي في شيء . 

وَرَجَعْ الغرّالی آدراجه إلى مبدأ طریقه فَوَجَدَ أن التقلید كان عنذه مقياسا 
للإيمان » ثم بان له پذلیل. من الحسی آن التقلید لیس مات صحیحا ولا مقیاسا 
ال + وان المقیاس قري الجس . ثم تبيّنَ له أيضا أن الجس لم يثبّت على 

محك النظر العقلي 4 فانتفی آن یکون الجس مقیاسا وأصبح ایضا فف من القضایا 
ال تحتاج ا ا ل بقیاس + وکان بقیاشها في رآیه الق 

اد٠‏ ما المانغ . من حیث الخال المنطقی علی الاقل » آن رئ علی 


۱۹ 


العقل ما كان قد جری على التقلید والحس من بل ۴ 

الی هنا کان اله الى فیلسوفا لا فقیهاً . وکان ای شک منهجیا 
غايتهُ أن يبع طريقاً رسمه المَنْطِنُ لِيَصِلَ بصاحبه إلى نتيجةٍ ما . وعلی الباحث حینئذ 
أن یقبل النتيجة مَهُما تكن . ما دام الدلیل العقلی قد قاد إليها . ولکن هذا كان خليقا 
آن فيد علی الد الى قاب القصوی من تألیفه کلها : لقد كات غایته آن يديت أن 
الحقائق لا تتأتى مَغُرفتها من طريق العقل ۰ بل من طريقٍ الشرع والوخي . 

من أجل ذلك جانب الفرالي طریق الشك الفاسفي وخاد إلى جانب الك 

الفقهی . والشك الفقهي ليس شيئاً سوی له الجا ی روا تن نار 
بخادلرن عم المعات حيو صدق الحواس ثم يقبلون آن تکون هنالك حقيقة لا 
كدر كها تون . إن هذا الموقت ليس من السك في شيءٍ . ولكنه على كل 
حال » موق كان معروفا من أيام اليونان2'0 . والشك ف ي الحواس هو الأساس الذى 
قام عليه المذهب الايلي o‏ 
او کل تبدل يبدوان لأعيننا نما هما خداع من البصر( . 


ولم يكنْ للغرالي » بعد أن آنکر صدق الحواس ‏ بد من أن یمن بوجود 
حقيقةٍ لا تذركها الحواس . ولو لم یفعل لكان شاكاً کنفر من الیونانیین في حقيقة 
المادّة أو في إمكانٍ المعرفة” على الأقل ‏ أو حول شاکا مُطلقا ومنکرا لجمیم 
الحقائق مثل أبي العلاء المعري الذي ودع لعالم في السنة التي أبِصَرٌ فيها الغزّالي 
لور 37 . ولم يكن بإمكان الغزالی أن يقل شيا من لك لك يون سدم 


Cf. Enc. Br. 7: ۱۰ )١١ 
العرب والفلسفة اليونائية 4۸ وما بعدها‎ )۲( 
من حستان]‎ ۵ Sarton 2431. 
من أمثال آناکسارحوس وتلمیذه فورون ثم تیمون تلمیذ فورون وسکستوس آمبیریکوس وسواهم > العرب‎ )۳( 
. ١١5 والفلسفة اليونانية‎ 
راجع : حکیم المعرة ۵۳ وما بعدها ( أبو العلاء المعري 55 وما بعدها ) . راجم اويه في النفس‎ )8( 
. ومصیرها في الکتابین المذ کورین‎ 


۱6۰ 


الغاية التي وقف حياته علیها : أن یرفع مَقامٌ الشرع » في مراتب المعرفة واليقين . 
فوق الفلسفة . 


( ز) وهنا ی یر الغزالي اعتراضا ميا على آفتراض صحیح من حيث السّیاق على 
الأقل ¢ رد یت التي كان قل شك في صدقها e‏ ا 
يخاطبه بذلك الاعتراض © 


وتات | وشات : بم تأمن أن تكون فتك بالعقليات كَيْمَتِكَ 
بالمحسوسات ؟ ولقد كنت وائقاً بی > فجاء حاكم العقل فكذبني 
ولولا حاكمٌ العقل لکنت تستمر على تصديقي . فلع وراء إدراك 
العقل خاکما آخر إذا تجلی كَذبَ العقل في حکمه ٠‏ كما تجلى حاکم 
العقل e‏ الحس في حکمه ۱ وَعَدَمُ تجلي ذلك الادراك۱ لا يدل 
على ا ا 


يبدو أن العرّاليٌ لم يقنع في أول. الأمر بهذه الموازنة : وجود مقياس للمعرفة 
لد وی اد كود E‏ ادها س واليقظة 0 
یشعر في آثناء نومه آنه بری حلما , قفي التاه الحم ٠‏ كما یقول الغرّالي . 
الحالم كأن حالْته تلك هي الحالة الوحيدّة في الوجود . ویکون غافلا في ذلك 0 
عن اليقَظة وحقیقتها تمام الفلة ,ثم اذا هو نيط ادرك أن یَقَظته تلك هی الوجود 
الحقيقي . وآن خلمه السابق لم يكن إلا خيالاً لا حقيقة له و 
الموازنة فيقول : فلعل حیاتنا الآنَ مَنَامُ » ولعلّ اليَقَظَةَ لنا . أو الوجوذ الحقيقيّ . 
الموت أو ما بعد الموت على الأصح . بتلك الموازنة لت لجح لاه في 
تشكيك نفسه في العقل وفي قناع نفسه بان مالك حاكماً فوق العقل غائباً عن إدراكن 
الحی والعقليّ . 


. ۱۲۱۱ المنقذ‎ )٩( 
. إن جهلك بوجوده لا يدل على أنه غير موجود‎ )۲( 


١6١ 


في ذلك الوقت حينَ كان التردّدُ بين هذه الشكوك یتقاذف الغرَّاليّ ¿ كان 
الغزّاليٌ لا يزال مريضاً » بل في أشدٌ حالات مرضه . كما يبنا هو عن نفسه . قال 
في تعليل حاله تلك وفي التعليق على ملابساته) : 
« فلما خطرّت «تراءت » وَرَدَتَ ) لي هذه الخواطرٌ . آنقذخت 
(ثبتت ) في النفس . فحاولت لذلك علاجا فلم يتيسر + إد لم يمكن 
َفعه «دفغ ذلك الشك ) إلا بالّلیل . ولم یمکن نب دلیل إلا من 
تركيب اللوم الاقلبة ؛ فإذا لم تكن ( تلك ال لاولية ) سلما 
( موثوقة ) لم یمکن تركيبٌُ الدليل . فأعضا ل هذا الداءٌ ودام قريباً من 


شهرین آنا فیهما على مذهب السَّفسَطَةٍ بخکم الحال لا بخکم لنطق 
والمقال » . 


أزمة الغزالي : 

لو أن الغرالي الل ول لیه من تشكيك نفسه في مقاییس المعرفة لكان 
شاكاً منکراً لیات كلها غير جازم بوجه من أوجه الوجود المتبدية لحسه ولعقله . 
وهنا نقف نحن آمام آعقد القضایا في حياة الغزالي وفی فلسفته ': 


- آهذه الأمور التي یخبرنا الغرّالی بها في كتابه المنقذ من الضّلال > في سنة ۵۰۲ 
للهجرة . هي الاموز التي آتفقت له فعلا في سنة 4۸۸ ؟ ۱ 

- لتفرض جَدَلا أن جمیع هذه الحوادث قد آتفقت للفژّالي فغلا في عام ۸1۸۸ 
فهل وج التعليل. التي وی عليها « المنقذ » في نة ۰۲ههي نفسّها التي كانت 
تعمل في توجيه سُلوكه وتفکیره ه قبل آربع عشرة سَنة ؟ 

- اکانث هذه الشكوك التي آغتورت الغزالي قائقة على منهج متسق أم كانت نتیجة 
أضطراب من أثر مرضه النفسيّ ؟ 


. ۱۳ المنقذ‎ )١( 


آکان الغزالی فغلا » سواء علینا آکان شکه منهجاً نيما ام صدمةً من آثر مرضه ‏ 
تمد أن يتقبّلَ النتيجة التي كان بمقدوره أن يَصِلَ إليها على ضوء براهینه 
وحدّها . وأن يستَّمِرٌ فى إنكار ما لم يكن بإمكانٍ تلك البراهين أن تَفْصِل فيه ؟ 
9 9 
من التقليد إلى التقليد : 
لیس هذا الذي يبدو لنا نا کنا علی مشل القن من بدأنا قراءة کتاب 
« المنقذ » » من أن الغرَّاليّ قد نصب أمام عَيْنيهِ وأمام ییا هَدَفاً كان یدفع نحوه آدلته 
وأمتلته . لقد كان برد » في زحمة المذاهب والاراء الى کانت تزع الان في آيامه 
نحو الضلال » أن پشیر من طرف غير خفي إلى مسلك واحد صحیح في الحياة » هو 
۷ ۱ ۱ 
المسلك الصوفی . ولقد حمله على ذلك عوامل من تربیته الاولی . 
- تربيتُ الصوفية الباكرة في بيت والده . 
- تربیته الصوفية اللاحقة في كفالة جارهم م الصّوفيّ بعد موتٍ والده . 
نازخ ا ي E E‏ 
اجن لعن ؛ ولا هي كانت في ماتا على آن تجمم الأراء | و آن تحل 
۳ 
- ويأتي ا المرض التفساني الذي كان كيين الغزالی والوصول إلى 
حقائق جديدة . إن الغزالی كان يطلب الاطمتنان لنفسه قبل الابتکار فر فى الوصول, 
إلى الحقيقة . 
من أجل ذلك کله لم جذ بدا من أن يطلب آطبئناناًمُسنائفا بالرجوع إلى حاله 
يلاع دورب ادي دی به إلى ذلك الآضطراب الذي ران على نفبه بضع 
وتتجلّی عبقرية الغزّاليُ في الخروج من شکه للرجوع إلى آطمئنانه » أو إلى 
اليقين كما يقول هو مهُما یکن نظرنا إلى ذلك الشك وهذا اليقين - في أنه عاد إلى 
اليقين بوسیلة لم یِکن قد آتفق ق له أن رفضها من قبل ! 


١6 


لم یک بإمكان الْغرالي - ولا بامکان غیرو - في مثل تلك الحال إلا أن یسلكت 
باحتیاره أحدّ السبّل الثلائة التالية : 
( )إما أن ی عند قَدْرَةٍ العقل على المعرفة فيؤمنَ بما یقوم البُرِهالٌُ العقلي على 
وجوده وعلی صِحَة حصائصه ثم نکر کل ما عدا ذلك . وحينئذٍ یکون فيلسوفاً في 
صف آرسطو وآبن رشد . 
( ب ) وإما أن یقف عند شکه في العقل » بعد أن شك في التقلید والحواس ویری أن 
لا سبیل إلى المعرفة الصحيحة ولا وصول إلى حقائقٍ الأمور بت . وحينئذٍ يكون 
شاه كرا لطبائع اه قفا اسر بوكر ان کون نهنا ود کل 
غاية . 
ولم يكن الغزالي يَقَصِدُ شيا من مثل هذا . ان آتجاهه الأول وتألیف کتبه 
وسیاقه ادلته تشير إلى أنه لا يريد أن يَعْتَمِدَ العقل في شيء . لا إثباتاً ولا نفياً . 
( ج ) بعد هذا لم يَبْقَ له إلا أن يعود إلى ما كان عليه . ولكنه أراد أن لیس ذلك 
الرجوع الاختياريّ وبا من الاستنتاج الجَدَلِيّ على الأقل في تسلْسّل مُتعانق . 
من اجل ذلك اسم في وصف حاله وما کان رد عله من الخواطر التي شت 
حيناً ثم يأتي بَعدّها خواطر مُناقضة لها فتطلها حتى وف بنا عند حال له لم يبق له 
فیها قدرة ولا إرادة على أن يقب شيئاً أو یرفضه . بل لم يَبْقَ بامکانه تمييرٌ شيء من 
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في هذه الحال, التي كان فيها کالمعلق بينَ الأرض والسّماء لا یَملك لنفيه ضرا 

ولا نفعاً » ولا يستطيمٌ للامور جذباً ولا دفعاً . كانت عناصر الشفاء تعمل في جسمه 
ونفیبه . من غير أن يدرك هومن کل ذلك شي ولذا بالغزالی تقول لنا فجن : 

ی شفی الله تعالی من ذلك المرض . وعادت النفس الی الصحّة 

فا تال و ت الصرؤونات الا مقبولة مُوْئُوقاً بها على آمن 


. ۱۸-۱۳ المنقذ‎ )١( 
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ویقین . ولم يكن ذلك بنظم دلیل وترتیب کلام » بل بنور قَذَفَهِ الله 
تعالی في الصّدر » وذلك النورٌ هو مفتاخ أكثر المعارف . فمن ظَنَّ أن 
الکشت موقوف علی الأدلة المحردة ققد ضیّق رحمة الله الواسعة » . 
فلما عادت لضروریات الا رز كان لخزالي قد آنکر ها 
بافتراض حاکم یمکن أن یکون فوقها تیا وت عَوْدَةَ لوق بالعقل في 
۱ اد الل مع أنه في رأي العين واقف . 
رام الشمیم لاکرکپ : تم اه یدیشر ا ماع 
والوئوق بالعقل في ذاه رجَم م بالفزالي آدراجه إلى الوثوق بالحواس في ذاتها : 
بیش ف صحة الحواس آن تری الطل كأنه ثابت لا يتحرّك لان تحرکه بطيء جا لا 
یمکنْ للعين أن تکتشفه الا بعد أن یجتمع من المسافة التي قطعها مقدار تستطیع العين 
إدراكه ؟ أوليس من صحة حاسّةٍ البصر أن تبصر النجم بالحجم الذي تراه عليه . 
بالإضافة إلى المسافة التي بين النجم والعین ؟ 
ثم إذا كان العقل موثوقاً في ذاته . ولذا كانت الحواس موثوقة في ذاتها » فما 
المانع من أن یکون التقليدُ موثوقاً في ذاته أيضاً ؟ إن للحواسٌ عالمها الذي تصدق 
فيه ؛ ون للعقل عالمَهُ الذي ثبت فيه أخکامه . والتقلید كذلك من عالم خاص به ‏ 
من عالم رة وعالم و لبس بمو و الحس ولا من طور عالم العقل . 
وما دام العقل لم بُستطع أن یجرم بخطأ الحواس . وما دام الحاكم الذي آفترضناه 
فوق العقل لم يمت أن ترجع الأوليات اا التي كنا قد رفضتاها مقبولة موثوقة . 
فليس من طبيعة الحس. إذن . ولا من طبيعة العقل . أن يكونا خکما على التقليد 
الذي هومن عانم ا 
بهذا عاد الغزالي 4 كينا انون قد مت مرب يويسا فا اس 
اطثانه . ولم يكَنْ معنى ذلك عنده إلا أنه تخب على زمه نفسية تَقادفته مدة ين 
ا العلا كان قد نشأ عليها والأحوال المناقضة لها في بیتبه پراها رأي 
العين . إن مثل تلك الأزمة مما یتقاذف کل إنسانٍ في أحد أطوارٍ حياته » مُدَةَ تطول أو 
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تقصر وعلى درجات مختلفة من الشدَّةَ . أمًا نتائح تلك الارمة في نفوس البشر 

فتختلف بآختلاف العوامل المتشابكة في نفس کل واحد منهم . ین استعداد 

شخصي وتربية ۳ وتأثير للأساتذة والرفاق ومبلغ, للعلم والثقافة وتعرض للا حوال 

المألوفة أو الشادة : في المجتمم الضيّق للفرد وفي المجتمم الواسم. ات 

المختلفة التي يُعانيها الفردُ في حياته الخاصّة والعامّة . وتتفرق الطرّق بالناس في ذلك 

( أ) الاقلون جدّا يُقَيّدون آنفسهم بمقياس العقل فلا يصدّرون بعد ذلك في تفكيرهم 
وأعمالهم إلا عما یوج العقل والمنطق . فمن هؤلاء الفلاسفة العقليون والعلماء 
وأصحات الأعمال الناظرون في الذرجهة الاولى إلى ما تقتضیه الاعمال التي أخذوا 
انفسهم بالقيام بها من غير نظر إلى میولهم العاطفية أو إلى ما یدوز في خَيَال 
المحيطين بهم . 


(ب) وجماعةً فوق هؤلاء قليلاً في العدد يستبدٌ بهم السك ولا يستطيعون الاهتداء 
اليو عقون على رسْلِهم وعلى ما يبدو لهم في هم القريب . إن 
هزلاء لا يُقيدون آنفسهم | بشيء ان جميع القيودٍ في نظرهم تشاب » وكلّها لا 
مُستند لها الا رادة إنسانٍ قبل زَّمَنْهم . فلماذا لا يكون لارادتهم هُمْ ما كان لارادة 
ذلك الإنسانٍ في وضع منهج للحياة . هؤلاء لا یصذُرون في العادة الا عن 
زانهم الآنية ومُطلباتِهِمٌ المادية » ما لم یک عليهم في بيئتهم أو من بيئتهم 
واز قاهرٌ أو نفع ظاهر فيتظامّرون » بينَ حين وحين » بغير ما آنطوت عليه 
نفوسّهم وجَمَحَت إليه خيالاتهم . من هؤلاء المغامرون والبطالون والمتوسطون 
بين الطبّقات في الحياة الاقتصادية خاصّةً . ومن هؤلاء جميمٌ الذين یسلکون في 
الحياة سلوك ا إلى رفاهية اجسابهم وتحقيق رَعَباتهم قبل كل شيء : 
تمان تفه تون لربح من آلاتجار بکل شي. والساسيون الج دون 
الذين لا يرون في السّياسة الا صنفاً من أصُناف التجارة . والاطباء وَالصّيادلة 
الذين یجعلون من ثرواتهم الخاصة مقاییس على مقدار المرضتی في البیثات 
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الاجتماعية التي يعيشون فيها + هؤلاء وأمثالهم . من لي عة عن تسمیتهم . 
ی اه هذه الشعبة ۰ ا بالإضافة ی 

یی ی 

زنع ان الک همه کات لت خی القالت كلها يفون تست 
فَهُمُ الذين فرضت علیهم بيئاتهم آلاجتماعية أزبطة وقیودا فنشأوا علیها وألفوها 
حتى اصبحت جزءا منهم أو خصائص لهم تقرب من أن تكون طبائع . فاذا مر 
احذ هژلاء في أَزْمَةِ نفسية فشغر بالذي شعر به الغزالی لما قال : « آنحلت عني 
رابطة التقليد . وانکشرت عَلَيَّ العقائدٌ المورونة » . ثم آفسذت هذه الأزمة 
لوعن هوا فلفيت نفادة العملية » لم جد ممدی فين أن یعود آدراجه مع الغزالي 
الى عاداته الاولى وآطمئنانه القديم . 


م5 مت ماو 
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الحانب الفلسفی فى شك الغزالی ويقينه : 

في مادْة الشك والیقین عند الغزالي ۰ آي في عرض الم لممکنات فی آأمر من 
ی واس من مقاییس المعرفة . عناصر من الفلسفة لا ریب في ذلك جع 
أن الذي پهمنا هنا فى الدرجة الأولى اقا مار اس المنطقي الدی جرى عليه 


الغرالن فی دخوله فی الشك ثم فى ۳ من ذلك الشك إلى اليقین الذي اعبار 
یه 


لنقضر بختنا على الرجوع الى اليقين . 

لا بد في الاقتناع بالمعارف العقلية والجسّيّة من الاستناد إلى مقیاس ما . 
وکل مقیاس نما هو . بالاضافة إلى آختبارنا ومألوفنا . قضية أساسية موثوقة عنذنا 
E‏ ار ضفل بع تالایا لاه سن عند شين ی 
7 ى كذلك . ولكنه في الحقيقة والواقع یتنا إلى مقياس سابق . وهدا 
المقیاس السابق هو. في حقيقته. قضية اکن ر وضوحا في الذه. ن ولکنه لا یقوم بنفسه 
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بل يحتاجٌ إلى مقیاس سابق عليه أيضاً . وبالرجوع آدراجنا في سلسلة المقاییس نج 
أن كا ا و ابد وا للع وی ی ای 
المقیاس الذي قبله . وما دام الانسان يعو بعقله اهر في هذه هه فان اذه 


القضابا والمقایسس تتعاقب عکسا متعانقة ad‏ فلا تا یرل :إلى الازل . 


من اجل ذلك لم یکن للانسان بذ من آن یقف فی ساسلة الأسباب عند نقطة 
معينة . وهذا الذي فعله الغرّالي مع فارق واحد دل على عبقریته الأصيلة . 


ما دام الانسان يقف في جذله المنطقي . تحکما من عند نفسه » في نقطة یعلم 
شو يقينا أن وراءها متسعا اخر لتقدیر آسباب آقدم في العلة وابسط في البرهان وأوضح 
في الذهن . فإن جَلّه هذا فاسدٌ : كيف نقف في نقطة ونحن نعلم أن وراءها نقطة 
اخری ؟ من أجل هذا بعينه رأى الغراليّ أن المنطق الح اد نفسه لا في شكله 
فقط یقتضی أن یکون الا ولوا نقطة لا یغرفها هو ولا یرف ما 
فليا ما فا ها سای لها حيظة ويا وس رو شتسه ها 
مقياسا اصیلا صحیحا في نفسه صالحا لقیاس جمیع القضایا » بل إنه ليصبح حینذ 
مقیاسا مطلقا خالصا تختتر به المقاییس جمیعها فى عالم التجربة وفي عالم الفکر 


فى هذا الجو الصافی المحرٌ هی الوا تي لاله ار بردم 
من غير قدرة فیها ولا آختیار منها » متعرّضة بذاتها الوجدانية وحذها لتيل ۳ 
الممكنة ولو للمعر فة المطلقة . فاذا امامت المعرفة المطلقة فى النفس 
ات ياد ارف سني قا لها 


في كل ذلك لم يجانب الغرالى المنهح الذى رفظ زوا لمات الذي أرادوف 
ولقد کان من غبقریته وتوفیقه أن آستقام له المنطق سليما من عير ر أن يضطر لیات € 
وذلك ما کان لد E‏ نفبه منذ تصّی للفلسفة وللفلاسفة ولتلی ان ال 


في قضایا العقل وفي السلوك الانسانی . لقد وجذ فيما روي عن رسول القه صلی الله 
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عليه ویلم برس کات وه ی انس سای الال ور ادا که 
في أيام دهرکم نفحات . فتعرضوا لها . 

ال حاف موی ار ل بو وی ات 
تربیته الاولی وفوق المذاهب المتباينة المتخاصمة فی بیلشه الی نظرية فی المعرفة 
هي - من حيث الشکل المنطقی فیها على الأقل - من أدق النظریات . وإذا نحن 
آذرکنا أن الغزالي كان یحاول وضع أساس فلسفي للمعرفة مع حرصه على ألا 
تسقصی نمق ناه دروم ادر كلام لفن رهم تاک 

ولقد كان بودي أن بر هذا الفضل > وخصوصاً بالاضافة إلى القدیس 
أوغسطينوس ودیکارت لأنهما جریا في عِنانٍ واحد مُعه ثم قضرا عنه في آشياء کثار . 
ولکن مواژنة مثل هذه لا يجورٌ أن يُومأ إليها إيماءً ولا أن تعالج معالجة جانبية » وانما 
هي في حاجة إلى دراسة مُستفيضةٍ . لعل الله یعین علیها في مُناسبة مقبلة . 


(۱) المنقذ ٠١‏ . راجع الحاشیه المتعلقة بنص الحديث . 
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عبقرية الغزالی المتفاوتة(*) 


£ 


أمَا آن آبا حامد محمّد بن محمد الغْرّالی رت ه0ه ه- ١١١١‏ م) كان 
فقو بای للفو هه ی - على شيء کثیر أو قلیل من الابتکار - 
في الفقه والفلسفة وفي علم النفس . > ثم في بعض الاحیان « في العلوم الطبيعية آیضا . 
وللغزالي كر موادي يختار منه شواهدٌ جياداً من الشعر البارع > ثم له معرفة 
وافرة بالتراث الشعبي تتبدى في القصص والحکایات التي يرويها مستقلة مجموعة في 
فصول أو مفردة منثورة في أثناء بحوئه . 

والغزالى مصنف مكثر”'2 غزير المادة حسن العرض .ما أن یبدا القاریء بمطالعة 
آحد کتبه حتی یغری بموالاة المطالعة » على صعوبة موضوعات الغزالی فى بعض 
الاحیان . 

وللغزالی شهرة عند جمهور المسلمین لا أظن آنها قائمة على فهم ارائه الدينية 
والفلسفية بقدر ما هي قائمة على اتجاهه الروحي الواضح وعلی توضیح اثاره 
بالشواهد المختلفة من الشعر والقصص والامنال(۲) والمقارنات والموازنات . ولعل 


(#) بحث ظهر فى « دراسات فلسفيّة «مهداة الى الدکتور إبراهيم مدکور » ( رئيس مجمم اللغة العر بية بالقاهرة 
لمناسبة بلوغه السبعین من عمره) . القاهرة ( الهيئة المصرية العامة للکتاب ) ۱۹۷ 

(۱) راجم « مو لفات الغزالي » ۰ تأليف عبد الرحمن بدوي ( نشرة المجلس الاعلی لر عاية الفنون والاداب 
والعلوم الاجتماعية ‏ الجمهورية العربية المتحدة ) . القاهرة ( مطا مطابع دار القلم ) ۱۳۸۰ه-- ۸۱۹۶۰۱ 
(۵5۸ صفحه ) . 

(۲) قال الغزالی ( احیاء علوم الدين ٤‏ : ۲۳ ) : «... طریق ضرب الامثال . وانما نعنی بالمتل اداء 
و ان نظر ( الناظر ) الى معناه وجده اناا وان نطو الى هه هه رو روم 
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جاب مس Eo gL Ea‏ 
جمهور الناس على قراءة كتبه قراءة منظمة . لقد كانت معرفتي الأولى بالغزالي من 
طريق نسخة من كتابه « احياء علوم الدين » وجدتها في مكتبة أهلي وعليها شواهد من 
مرور الزمن ولكن أطراف أوراقها كانت لا تزال غیر مقصوصة . 

ولم تکن شهرة الغزالي في الغرب المسيحي . في العصور الوسطی (۱)- بین 
المقکرین على كل حال - آقل من شهرته عند الفقهاء والفلاسفة بين المسلمین في 
المشرق والمغرب . 

والغزالي متعدد نواحى الشخصية 292 . لا شك في ذلك . ثم ان هذا التعدد 
ولد اف ای ا ا وا الحيرة حينما يأتي 
لباحث الى الحکم علی تراث هذا المفکر العبقري . 

والدراسات التي تناول الباحئون بها شخصية الغزالي واثاره واراءء کثيرة العدد 
مختلفة المنازع”” . انمه طر CIEE N‏ کی یی وخر 
فیلسوف عقلی الاتجاه في الدرجة الأولى > قد آحرقت ‏ أو آعلن آنها آحرقت(*) 
وذلك استرضاء للعامة وتألفا لهم في حال معينة22- فإننا نكاد نقضي من العجب 


ول لتلا شیاغ ان یتکلموا مع الخلق الا بضرب الامثال . لأنهم كلفوا أن یکلموا الناس على قدر 
ري 

)١(‏ راجع تهافت الفلاسفة (الشواهد بالفرنسية في باطن صفحة الغلاف من اليسار . ثم المقدمة الفرنسية 
ن ل 

(۲) راج المجموع «أبو حامد الغزالي في الذكرى المئوية التاسعة لميلاده . دمشق : شوال ۱۳۸۰ه-- 
مارس - اذار ۱٦۱۹م‏ ( نشرة المجلس الاعلی لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجتماعية - الجمهورية 
العربية المتحدة ) . القاهرة ( مطابع کوستا توماس وشرکاه ) ۲ هھ - ۸۱۹۰۲ . - راجع الدراسات 
المختلفة التي تناول الباحثون بها حياة الغزالي واراءه . 

(۳) راجع الحاشية السابقة . ثم راجع أقوال مؤرخي العلم والادب فيه (تجده ) مجموعة في « سيرة الخزالي 
وأقوال المتقدمین فيه » . تاليف عبد الکریم العثمان . دمشق . دار الفکر . بلا تاريخ .انظ مشلا ما 
قال عنه ابن الجوزي ( ص ۱۰ ) ۰ وأبو علي الصيرفي تألیف القاضي عیاض ( ص ۷۰) . الخ . 

(8) داثرة المعارف الاسلامية (الطبعة الانكليزية الثانية ۳ : 4١٠١‏ . الترجمه العربية ۱ : )١51/‏ . 

(ه) المرجم السابق . 
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حینما تعلم أن کتب الغزالي » وهو الامام المجدد وحجة الاسلام . قد احرقت 
ایض ! 
بحث الباحثون فى الغزالی فقیها وصوفیا وفیلسوفا وصاحب نظرية من نظریات 
المعرفة فمدلحه نهر منهم وانتقده نفر اخرول ‏ مع شدة حبهم أيأه واحترامهم اا 
طفیل"* - كما مذح هو الفلسفة من وجه ثم ذمها في وجه اخر. وکما رفنض هو 
55 حاکم العقل نم اله سن في المع فه ۱ ولقّد أبى الغزالي ان یکون اس 
معرفة الا من طريق الشرع ‏ على لسان الأنبياء الموحى اليهم ‏ ثم استعرض طرق 
المعرفة وقبل كثيراً من وجوهها . غير أنه كان في ذلك كله عظيم الانصاف لخصومه . 
مذ ال مي والفلاسفة . حينما كان يقرر أن علومهم : وطری معرفتهم وافية بمرادهم 
هم غير وافیه بمراده هو . ثم إنه كان مخلصا جدا حينسا قصر مقصوده على الجانب 
الالهی من آقسام الفلسفه(؟) . 


ویمر الباحث في کتب الغزالي فیجد فیها تفاوتا کبیرا - وقد يكين هذا التفاوت 
فى الكتاب الواحد - . واذا نح ن سکتنا عر ن تجريح ابن رشد للغزالی في هذا 
الميدان ) لآن ايخ رشد وصع كتابه « تهافت التهافت لله على ات الغزالی 
( تهافت الفلاسعهة » . فاننا لا نستطبع آن نمر بتجريح يور طفيل للغزالى صامتين 
حاء ابن طفيل في کتابه حي بن یقظان » علی ذکر العزالی(* فقال 
يربط في موضع ویحل في اخر . ويكفر باشياء ثم ينتحلها . ثم إن من جملة ما كفر به 
الفلاسفة فى كتاب «التهافت » انکارهم لحشر الأجساد واثباتهم الثواب والعقاب 


(1)|سيرة الغزالي لعبد الكريم الهلمني (راجع جيف ) مق 1۱ 

9 فضا ج بن يقظان ( نشرها ما 2 الف ر العربي . دمشق ) . دمشق ( مطيعة ادن زیدود ) ۱۳۵1 ه- 
۵ ص ۰ . 

(۳) المنقذ من الضلال والموصا ل إلى دي العزة والحلال ( نشرة مکتب النشر العا بي . دمشق . دمشق 
( مطبعة ابن زیدون ) ۱۳۵۲ هھ ۱۹۳+ ص ۳۲ 


(#) قصه حى بن يقطان . ص ۱۷ وما بعدها 


۱ 


للنفوس خاصة . ثم قال في أول کتاب المیزان : « ان هذا الاعتقاد هو اعتقاد شیوخ 
الصوفية على القطم » ثم قال في کتاب المنقذ من الضلال والمفصح بالأحوال أن 
اعتقاده هو کاعتقاد الصوفیة . وأن آمره انما وقف على ذلك بعد طول البحت . وفي 
کتبه من هذا النوع کثیر يراه من تصفحها وآنعم النظر فیها . 

واحببت أن أدرس أسباب هذا التفاوت فى مصنفات الغزالی(۲۲ . فظهر لى 
مما كان الغزالي نفسه قد وصف به جانباً من حواله - أنه كان مصاباً بمرض مزاجي 
نسي ا او ال : [Depression‏ . 

والكنظ والغنظ هبوط في القوى الجسمانية والعقلية ينتج منه اضطراب نفسي . 
و ا بالقلق والسويداء . وهذا المرض يظهر عادة بعد الثلاثين و 
بين الخامسة والأربعين والخامسة والخمسين . ثم هو يمتد من ثلاثة آشهر إلى ستة . 
وهو قابل للشفاء . ولكن شفاءه لا يمنع عودته مرة بعد مرة . وتتألف مدة هذا المرض 
من فترات يتعرض المريض في أثنائها لأزمات خفيفة أو حادة » متقاربة أو متباعدة . 
وقد تمر على المريض بالكنظ فترات يبدو فيها كالصحيح . 

فى أوائل هذا المرض تضعف الذاكرة ويتشتت الفكر ويفقد المريض لذة 
الاهتمام بالدنيا ثم يأبى الجهد ویخاف n‏ ی ان 
ويعظم تردده . فربما ترجح بين الشك ت والاقتناع مرارا في الیوم الو 

وتلح على المريض بالكنظ ذكريات الماضي وتتجسم في خياله الأخطاء اليسيرة 
وییاس من كل اصلاح ويستولي عليه قلق شديد . ومع أن تفكير المريض يبطىء فان 
تأمله و فى أحواله الشخصية بظل تاخنظ فتتوارد عليه الخواطر المؤ لمة ثم يميل الى سرد 
تا ل ار 

وتعظم أوهاء المريض ويدركه مركب النقص فيشعر في نفسه حينا أنه أعظم 
الناسن ا واشلقاء او ير فيه NI‏ يبتعد عن أعين الناس . رها 


. » انظر البحث السابق في هذا الكتاب  : « رجوع الغزالي الى اليقين‎ )١( 


۱۳ 


اليه أن الناس يحتقرونه أو یکیدون له أو یتهامسون عليه . ثم يضطرب نومه ویخف 
ویفقد الشهوة للطعام . . 

وقد آردت في آول الأمر أن آنتبع فترات الصَحة والمرض عند الغزالي في 
مصنفاته لأجعل من مقالي هذا « خطاً بيانياً » لحالته الصحية . ولکن بدا لي وشیکا أن 
هذا التسع يحتاج الى باحث يبدأ به حياته الثقافية » فقد یحتاج هذا الباحث الى بضع 
سنوات ليرتب مصنفات الغزالي ترتيبا تاريخيا ثم يعود الى كل مصنف منها فيفرق 
مواذه على الفترات المختلفة . وهذا أمر ان لم يكن عسيرا جدا فانه معقد لا يلين الا 
على المدى الطويل . من أجل ذلك ساکتفی هنا بالاشارة الى معالم من هذا 
الموضوع تكون كالنموذج . وأرجو أن یی الله للغزالي باحثاً شاباً يفيه في ذلك 
حقه . أما أنا فسأكتفي هنا بثلاثة كتب من كتب الغزالي صغير ووسط وكبير : المنقذ 
من الضلال وتهافت الفلاسفة وإحياء علوم الدين على التوالي مشيراً الى ما فيها من 
التفاوت - على غاية من الايجاز طبعا - وخصوصا في ما كان الغزالي قد شرطه على 
نفسه في البحث ثم خالفه مخالفة واضحة . وعندي أن هذا التفاوت لم يقع في كتب 
الغزالي لأن الغزالي أحب أن يخدع قراءه ولا لأنه كان قليل العلم بالموضوعات التي 
عالجها . إن رأبي هو أن الصواب الجميل في كتب الغزالی كان من نتاج أوقات 
صحته وأن الخطأ الفاحش كان من نتاج فترات المرض التي كانت تنتابه والتي كانت 
من طبيعة مرض الكنظ الذي صحب الغزالی مدة طويلة . 


أولا : فى كتاب المنقذ من الضلال۱) : 
ألف الغزالي هذا الكتاب سنة ۰۰۲ ها (8١١١4-1١11م)-‏ في أواخر 
حياته . وقد قدمته هنا لأن الغزالي أشار الى مرضه اشارات واضحة ثم بسط القول في 
الأعراض التي لازمته في أول الأمر ثم جعلت تنتابه بين الحين والحين . 


في يوم من أيام الصحة التي نعم بها الغزالي وافته رسالة من رجل من المسلمين 


. ) ٠١ طبعة مكتب النشر العربي ( انظر الحاشية‎ )١( 
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يسأله فیها عن العلوم القديمة ( الفلسفية ) وما یمکن أن یکون لها من الضرر على 

الدين والمتدينية EET‏ هذا الرجل كان تسق ماع اه الغزالی فى حياته 

الروحية والجسدية فطلب منه أن يخبره أيضاً كيف استطاع أن يصل الى الحق من 
خلال الشكوك الكثيرة الى يتعرضن لها الاتسان فى ناء الدراسة لکشت الفلسفه 
وللمذاهب الدينية . أو لعل الأمر كله كان من باب التجريد البلاغى : وأن الغزالى قد 

مرجي ب ا 

فا - ۱۵) ف نحو آلف کلمة آوتزید قلل Cy‏ 

ی 

(أ) وجوب البحث عن وجه الحق في المعتقد الانساني بقطع النظر عن المذهب الذي 
وجد عليه الباحت نفسه لما تنبهت فيه الرغبه فى البحث وتمت فيه القدرة على 
دل 

(نت) آن المذاهب والأخلاق آمور اجتماعية ينشأ عليها الطفل بالتلقين ثم يستمر عليها 
بعد ذلك بالعادة . 

(ج ) العلم الح كو بت ات ی و + فان 
المعجزات اا فا تشه ده تا با 7 رل ی 
صحة المعرفة الثانتة من طريق العقل . 

(د) اعتماد الأمور الجلية م: من المعرفة ( من الأمور المحسوسة آه و المحسوبه أو 
المعقولة ) وقياس كل أمر مشكل غامض بواحد منها . 


(ه) أدرك أن الحواس تخد ع وآن العقل قاصر عن معرفة ما لا يقع في نطاقه . 


ثم إن الغزالی أدرك أن سبل المعرفة المألوفة ( الرواية أو التلقین ثم الحس ثم 
التفكير أو العقل ) ليست وسائل مامونة خالصة من كل شك وشبهة . وبما أن الغزالى 
لم يكن یعرف غير هذه السبل ( أو لم يكن في زمانه غيرها ) فإنه قد بقى في الشك 


١ "6 


والحيرة ر فى ما یتعلق بالمعتقد الذي ورثه عن آبویه وأساتذته » مدة طويلة لا يدري ما 
یفعل) . 

وأخيراً رجع الغزالي الى يقينه الأول ( وفي قصة طويلة ) بنور قذفه الله في قلبه 
بلا نظم دليل ولا ترتيب كلام . 

هذا النور الذي قذف في قلب الغزالي ( هذا الحدس الطبيعي ) كان الغزالى 
ليه قرا اكه ماه الاي ا دوي ت و وید اه دیکات 
( ت ۱٦۰۰‏ م ) . إن القديس أغسطيئوس قد نصح لمر يجد نفسه فى شك من أمره 
آن یرقی بنفسه ال مصدر النور اا حتی یطلم علی الیقین »إن أغسطینوس هنا لم 
بأت بشيء . لان الذي يستطيع أن يرقى بنفسه الى مصدر المعرفة یکون عارفا بوجود 
المعرفة وبمصدرها وبوجوهها ثم يكون مالکا لأمره ولا يكون اک ان مس 
الصغير حینما یعلم أن ضرب ۱۳ في ۲۷ لیس ۲۵۰ كان یکون عالما ولو لم یعرف 
الجواب الصحیح ! إن المعرفة هي التمییز بين الخطأ والصواب . ومعرفة الخطا 
خطوة ایجابیة کمعر فه الصواب سواء بسواء . 

ثم إن الغزالی کان أآحسن من دیکارت ایضا في ذلك . لما زعم تکارت 
تافنق کل E‏ اق انم شا منکن فاك be‏ راغ تفه 
التي كان یعالجها . 

من أجل ذلك كله كان الغزالي - من الناحية الشكلية على الأقا ل : الرجوع الى 

اليقين بوسيلة لم يرفضها من قبل أحسن عبقرية من أغسطينوس وديكارت . وإن كان 
بامكاننا أن نجد في تخريج الغزالي لشكه ثم لرجوعه الى اليقين ثغرة أو أكثر من 

ثم إن الغزالي يرى أن المقدمة الوجدانية ( في مطلع كتاب المنقذ ) غير كافية 
للقارىء فسيتعرض أصناف الطالبين ( طبقات الباحثين ) من علماء الكلام الي كان 
همهم الأول الدفاع ع عن العقيدة در اي الشخصی والنظر الفلسفي نم الباطنية 
ay‏ ماه اليه یمان این ی کون 


۱۹۹ 


بالأخذ عن الامام ( من الرجل الذي یتبعونه ) اعتقادا بان کل ما يأتي به الامام هو 
وحده الصواب . ثم الفلاسفة الذین یوازنون بين الأحوال والقرائن لیتوصلوا الى وجه 
الحق بالبراهین المنتزعة من المنطق . ثم الصوفية الذین يدّعون ( وكلمة یدعون 
للغزالی نفسه ) أن معرفتهم وحذهم صحيحة لأنهم یصلون الیها من کشف الله لهم 
عن الغیب . 

وض الغزالي حصائص اصحاب هذه الطقات وعلومهم ویمیز حسناتهم 
من سيئاتهم ثم يبين اولك كله في عم عوام الناس بما لا مزيد عليه من الدقة والا صابهة 
والاتصاف ( ص 15 ۰٩‏ ) . غير أنه يذكر في أثناء ذلك ( ص ۲-۲۳ ) أنه 
حصل الفغلسفة بالمطالعة الشخصية من غير ا تا وفي آوقات 
المختلسة . واطلع على منتهى علومهم في أقل من ستتين . والواقع أن الغزالي كا 
يدرس الفلسفة منذ مطلع حياته ( وعلى أساتذة أيضاً ) . ولكنه عاد في مدى سنتين 
الى ترتیب موادّه لرد علی الفلاسفة . هذه « الوثبة الفخورة » التي بدعیها الخزالي 
لنفسه ظاهرة من آعراض الکنظ ایتوهم المریض اد علی غير حقیقته ثم یعلله تعلیلا 
ساف برغا ام 

وفجاة يجانب الغزالي العقل والمنطق اللذين أخذ بهما نفسه منذ مطلع كتاب 
المنقذ فيتكلم ( ص ٩٩‏ وما بعد ) على الصوفية الذين يشاهدون في بقظتهم 
« الملائكة ویسمعون منهم ONE E‏ « وکرامات الأولیاء علی 
الحقيقة بدایات الانیاء » . كما يقول ( ص ۷١‏ ) : « إن من ی هه ی 
عليه کالمیت ویزول عنه احساسه وسمعه وبصره فيدرك الغیب » . في هذه الصفحات 
یکون قد لحقت الغزالی فترة من فترات مرضه فیتکلم کلام بعیدا عن الشروط التي 
كان قد شرطها على نفسه في تحدید العلم اليقيني . فاذا كانت معرفة الغیب ( المعرفة 
اس ی یا بل هذه الوسيلة ر غيبة رجل من الناس العادیین 
عن عالم الحس ) فلماذا شغل الغزالی نفسه باستعراض طرق المعرفة وبالتمییز بینها 
بالأدلة والبراهين وبجعل كل سبيل من سبل المع رفة يصدق فى نطاقه الخاص به ؟ لقد 
كان الأولى بالغزالی آن يقت فى کتاب المنقذ في أعلى الصفحة التاسعة والستين ! 


۱۷ 


انیا - تهافت الفلاسفة۱) . 
وقبل أن ی لف الغزالي کتابه « تهافت الفلاسفه » وقف موقفا في ذروة من دری 
الق الى آله لا رز لأ سان اذ مایا قا انسطه يبيط كاف م انالك 
كتاب « مقاصد الفلاسفة » وعرض فيه علوم الفلسفة ( ما عدا الرياضيات ) كما يحب 
أصحابها أن يُعرضوها . ولقد كان موفقاً في عرضه هذا حتى عوتب في ذلك وقيل له : 
إنه قد فهم الفلسفة وحببها الى الناس أحسن مما يستطيع أصحابها أن یفعلوا ! 


يبدأ الغزالي كتاب « تهافت الفلاسفة » بديباجة في جانب من جوانب علم 
النفس فیها أن الشبان ( الذین لم یبلغوا النضح ولم یستوفوا بعد بعد القسط الضروری من 
الثقافة ) يؤخذون بالأسماء الغريبة وبالأراء التي توافق طبعهم في الثورة على كل شيء 
لا یحتملون التقید بأصوله وقواعده ثم یمیلون الى اهمال وظائف الدین لأنها في رأيهم 
آشياء قديمة تليق بالشیوخ والجهال . وهذا شيء لم يكن قاصرا على زمن الغزالي . 
بل هو مألوف في كل زمان ومکان ۱ ثم هو في أيامنا قد بلغ الى أبعد ما عرفه الیش 
فیما أحسب . أن لنفر من الشبان المعاصرین لنا سلوکا ليس فيه من معاني الانسانية 


= 


سی ۶ . 


مه 


ثم یصَدّر الغزالي كتابه هذا بأربع مقدمات قصار لا تقل في مرتبة العبقرية عن 
الديباجة . يقول في اخر المقدمة الرابعة رص ٠١‏ ) : وفي الرد على الفلاسفة نورد 
عبارات « المنطقيين ونصبّها في قوالبهم ونقتفي آثارهم لفظا لفظا ونناظرهم في هذا 
الکتاب بلغتهم » آعني بعباراتهم في المنطق ‏ ونوضح أن ما شرطوه في صحة مادة 
القیاس في قسم البرهان من المنطق وما شرطوه في صورته في کتاب القیاس وما 
وضعوه من الأوضاع في ایساغوجي وقاطیغوریاس - والتي هی أجزاء من المن طم 
ومقدماته - لم یتمکنوا من الوفاء بشی يء منه في علومهم الآلهيةع . 


. تحقيق موريس بويج ۰ بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۷م‎ )١( 
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والغزالي هنا مصيب في آمرین : 
و اي نی او ) لا تعیر نفسها کثیرا للمنطق الانساني » 
ن معظمها بديهيات ومبادىء أولية بسيطة لا يمكن أن تقاس كاب و 
بوي 


(ب) إن الباحث يضع أحياناً أسساً لبحوثه ويأمل أن يقيم عليها جميع القضايا التي 
يريد معالجتها . ولكن البحث في تلك القضايا سرعان ما يتشعب ويستعصى على 
تاه الا سيت . فادا اصر للخت على رد سمي قبا باه تجییع نلک لاس 
اس تب ی ال تیا و اي ای 

وينطلق الغزالي مع المسألة الأولى في كتاب « تهافت الفلاسفة » ( في أبطال 
قول الفلاسفة بقدم العالم ) باستعراض اراء الفلاسفة وبراهينهم على ما يقولون ثم 
يلجأ الى طريقة عبقرية : انه لا يحاول تفنيد القضايا نفسها . لأنه يوافقهم في عدد 
منها . ولكنه يحاول تفنيد براهينهم . والغزالی مصيب في اعتقاده أنك اذا فندت 

البراهين التى تقوم عليها قضية ما . فإن تلك القضية تبطل حينئذ من تلقاء نفسها . 

وفى كتاب « تهافت الفلاسفة » مواقف عبقرية جمة : 

(أ) سفه الغزالي رأي الفلاسفة القدماء ( اليونان ) في أقوالهم إن السماء ( مجموع 
الاجرام السماوية ) بجملتها کجسم الحیوان الواحد يدوا فوته د 
تحرکها ‏ وآأن الکواکب ‏ بما لها من النفوس الجزئية د مطلعة على الغیب وآأنها 
تدل على الحوادث الأرضية المقبلة ( ص ۲۳۹ وما بعد ) . 

(ب) يرى الفلاسفة أن الحواس التي لها أعضاء ظاهرة ( کالسمع والبصر ) تضعف 
قواها بعد الأربعين » بینما القوی العقلية في اکثر ‏ الأحيان ) تقوی ( ص 
۳( . 

وتو ای اه الراى برد نها مها ی ار 


۱۹۹ 


« نقصان القوی وزیادتها لها ( اقرأ : لهما ) أسباب كثيرة لا تتحصر » فقد یقوی 
بعض القوی في ابتداء العمر وبعضها في الوسط وبعضها في الاخر ؛ وامر العقل آیضا 
کدلك 2 كما تتفاوت هذه القوی في الحيوانات فيشوى الشم من بعضها والسمع فون 
بعضها والبصر من بعضها لاختلاف فى آمزجتها لا یمکن الوقوف على ضبطه . فلا 
ىعد أن یکون مزاج الألات ) الأذن 3 العين الح ( يختلف شي حق الأشخاص وفى 
حق الاحوال . . فهذه الأسباب ان خاض الخائض فیها ولع یرد هده المور الى 
مجاري العادات فلا يمكن ان يبنى خلیها علم موثوق به لأن جهات الاحتمال التي 
تزید به القوی أو تتقص لا تنحصر فلا یورث شيء من ذلك یقینا » ( ص ۳۲۵ - 
CT‏ 
( ج) للغزالى فون اله ت بارعه ( ص ۷ وما بعد ) فهو يقول : ١‏ الاقتران بين 
ge‏ لفن تدرو lale‏ الرى 
مات والاحتراق ولقاء النار والشفاء وشرت الذواء ۳ ون اقترانهما ) انما هو ) 
لما سبق من تقدير الله سبحانه بخلقها على التساوق لا لكونه ( لكون ذلك 
الاقتران ) ضروريا في نفسه غير قابل للفرق ( بين الأسباب الظاهرة لنا وبين 
حدوث المسیبات بأسبابها الحقيقية ) . بل في المقدور ( في قدرة الله ) خلق 
الشبع دون الأكل وخلق الموت دون حز الرقبة . . و( لكدّ ) النظر فى هذه الأمور 
الخارحة علی الحصر بطول ۰ فلنعین مخالا واحدا هو الاحتراق في المقطن مثلا مع 
ملاقاة النار » فاننا نجوز وقوع الملاقاة بينهما دون الاحتراق ونجوز حدوث انقلاب 
القطن رمادا محترقا دون ملاقاة النار . وهم ( الفلاسفة ) ینک ون جوازه »۲ 


والعبقرية فى هذه اللفتة تتجلى فى وجوه : 
من هذه الوجوه توهم عوام الناس أن اقتران حادثتين دليل على أن إحداهما 
ميت للأخوق تهات ل ومجىء النهار (فليس أحدهما 55 للأخر . ولکن لهما 
کشا شتا ادا 0 ها قرط مين تاه و نموت كيان :فقن سنفل اسك ره 
شاهق ولا بصاب بادی > وقد يموت انسان اذا سقط من علو ذراع . وقد يموت من غير 
أن یسقط من مکان ما . كما هو مشاهد في الواقع ) . وکذلك ریما شعر الانسان 


ىف ر 


ص 


۱۷۰ 


بالشیم ‏ بعدم الحاجة الى الطعام في وقت الطعام المعتاد ) من غير أن یکون قد أكل 
نينا ريل لان حالة نفسية من حزن آو فرح آو حوف آو نسیان قد آتت علیه ) . 

ومن هه آلوجوه التذکر الذی یجعلنا نز بط بین عدد من الحوادث وبین عدد اخر 
منها : لقد استقر في ذاكرة البشر آن الانسان ( و الحیوان ) الذي نز رقبته (وهذا 
مثل استخدمه الغزالي ) يموت . وهذا مشاهد مالوف . ولکن قد یتفق أن تحز رقبة 
ای رون هم رس ماش تبرت اسان حيرا من 
غير أن تحز رقبته ومن غير أن یتعرض لحز فى عضو ما من أعضائه . واذا كان جانب 
من جوانب فلسفه دافيذ هيوط ( ت ۱۷۷۲ م ) يقوم على هده الفكرة ( المعرفة من 
طریق التذکر ) فلماذا لا تکون اللفتة الی هذا الجانب الفلسفی عند الغزالی - الذي 
توفي قبل هيوم تیان وه وین هات عقر 


ومن هذه الوجوه أن الغزالي أدرك أن للاحتراق أشكالا عديدة وأن لهذه الأشكال 
العديدة أسبابا بعددها . فيجوز عند الغزالي ( وعندنا أيضا ) أن يقع حريق من غير 
وجود النار التي هي في مالوفنا سبب الحریق ( وهي في الحقيقة سبب من اسباب 
الحريق ) . 


ومن هذه الوجوه أن الغزالى قد ميز بين الأسباب الحقيقية والأسباب الظاهرة فى 
فو 2 | ت للك فون ۹ : 1 ۱ 
وقو ع الحواد مق ات ول الغزالي نفسه ( ص ۲۷۸ ) : « ... یدعی الخصم 
( المدافع عن راي الفلاسفة ) أن فاعل الاحتراق هو النار فقط ! ولیس له ( للخصم ) 
دلیل ( على أن النار فاعل الاحتراق ) الا مشاهدة حصول الاحتراق عند ملاقاة النار . 
والمشاهدة تدل على الحصول عنده ( عند ملاقاة القطن للنار ) ولا تدل على الحصول 
ر الا رای ا و انف ا لو او ان ایض على "اليه لا عا 
للاحترای الا ملاقاة القطن للنار ) ( ص ۲۷۹ ) . 

ومن هذه الوجوه تنبه الغزالی الى السبب الحقيقى للحوادت ( کالاستعداد فى 
بعض الأجسام للاحتراق قبل أن تستطيع اناق أن تفعل في ذلك الجسم فعنها ) . 
وهدا واه 0 كتات « تهافت الغلاسفه » فقد قال الغزالى متلا ( ص ۲۸۲ ) : 


لذ كب 


۱۷۱ 


« وإنما افترقت المحال ( الأمكنة : الاجسام التي تنقلب من حال الى حال ) 
فى القبول لاختلاف استعدادها فإن الجسم الصقیل یقبل شعاع الشمس ويرده حتی 
بالشمس وبعضها یتصلب وبعضها يض كثوب القصار(كالثوب الذي يلبسه القصار۱) 
يبيض : يذهب لونه لکثرة تعرضه لمواد کیماویة!) وبعضها يسود کوجهه (کوجه 
القصار الذي یتعرض للشمس كثيرا) . والمبدأ واحد والآثار مختلفة لاختلاف 
الاستعدادات فى المحل ( فى الأجسام المختلفة ) . واذا كان ( ذلك ) كذلك » بعد 
هذا الكلام على السبب المباشر ( الظاهر وغير الفاعل ) وعلى السبب غير المباشر 
( الغائب والفاعل فى إحداث الآثار فى الأجسام التى فيها الاستعداد للانفعال بالسبب 
المباشر ) یعود الغزّالي فیتکلم ( وفي صَفْحاتٍ مجاورة ) على أسباب عَيبِيَةِ ( شكلية . 
ماورائيّة خيالية) . فمهما عرضنا النار بصفتها ثم فرضنا قطنتين متمائلتین لاقتا النار 
على وثيرة واحدة 4 فکیف يتصور أن تحترف احداهما دول الأخرى ؟ 

يورد الغزالي فولا لجالينوس هو( ص ۸۲) : « قال ( جالينوس ) : لو كانت 
الشمس مثلا تقبل الانعدام لظهز فيها ذبول فى مدة/شديدة . والأرصاد الدالة على 
مقدارها » منذ آلاف ال إن ١‏ 19 كيد علی«قناا آلمقدار ( الذي هو للشمس الآن ‏ 
في أيام جالينوس ) . فلما ا الشمس) فی هنه الامادالطويلة دل ذلك على 
آنها لا تفسد ( تبطل وتنعدم ) . 

واعترض الغزالك الس وص وله لجسب ماله بمقدمات منطقية 
صحيحة ولكن شكلية . كما اعترض علیه بادلة طبيعية . وأنا هنا أريد أن أكتفى برأى 
الغزالى فى الجانب الطبیّعی من نقصتان حَجّم الشمس على المدى المديد . قال 
الغزالي ( ص ۸۳) : 

)1١‏ القصار : محور ( مبيض ) الثياب ( يعالج النسيج من الخام خاصة حتى يذهب لونه الأسمر الأكمد 


۱۷۲ 


ی و سا ول مت مت 
( جالینوس ) أنه لیس یعتری ‏ الشمس ) ذبول ؟ وأما اله الی الارصاد ( التي ذکر 
اموس انها الى در فلن لقص رقن ای سمال" ا ا سرت 
(لا تدل على ) مقادير ( الشمس ) إلا بالتقريب . والشمس التي يقال أنها کالارض 
مائة وسبعون مرة أو ما یقرب من (ذلك). لو نقص منها مقدار جبل مثلا لكان لا یبن 
( نقصانها ذلك المقدار ) للحس . فلعلها في الذبول . و( لعله الى الآن قد نقص 
منها مقدار جبل وأكثر والحس لا يقدر يدرك ذلك » لأن تقديره في علم المناظر) لم 
يعرف الا بالتقريب . كما أن الذهب والياقوت مركبان من العناصر(") عندهم ( عند 
الفلاسفة ) وهي قابلة ( اقرأ : وهما قابلان ) للفساد . ثم لو وضعت ياقوتة مائة سنة لم 
يكن نقصانها محسوساً . فلعل نسبة ما ینقص من الشمس في مدة تاريخ الأرصاد 
كنسبة ما ينقص من الياقوت في مائة سنة . وذلك لا يظهر للحس . فدل (ذلك) على 
أن دليل ( جالينوس ) في غاية الفساد » . 


ونأتى الآن الى اراء وأقوال ( فى کتاب « تهافت الفلاسفة » ) خالف الغزا 
ني وک كام : 
فيها مناحي العبقرية . 


إذا كان الغزالي قد لام الفلاسفة لأنهم شرطوا على أنفسهم شروطا ثم خالفوا 
هذه الشروط على عدد من القضايا . إذ لم يستطيعوا الوفاء بها ( لأن هذه الشروط لم 
تشت عند البحث في تلك القضايا ) » فمن الانصاف أن نطالب الغزالي بما طالب 
هو به الفلاسفة وأن نلومه في المواضع التي لام هو الفلاسفة فيها . ولقد رأينا الغزالي 
في جانب من « تهافت الفلاسفة » يفي بما كان قد شرط على نفسه ويناقش الفلاسفة 


(۱) علم المناظر : علم البصریات ( روية الاجسام عن بعد اما بأداة من العدسات البلورية أو بخسات 
الزوايا ) . 

(۲) الذهب عنصر . آما الیاقوت فهو حجر من الاحجار (اقرأ: الحجارة ) الکريمة . وهو أكثر 
المعادن صلابة بعد الالماس . ویترکب من آوکسید الالیمنیوم .. (المعجم الوسیط ۲ : 
۷۹ 


۱۷۳۳ 


بالعقل وبالبرهان المنطقي ویقابلهم بالجد والانصاف ویعالج القضايا بالتحلیل وبالرد 
علی کل قول بمثله. 

والذي يبدو أن الغزالی يقف في معظم قضایا الفلسفة موقفا محایدا ( ولقد 
سمعناه هو نفسّه بقول فی کتاب « المنقذ من الضلال » ان عددا من قضایا العلم 
والفلسفة لا تتعلق بالدین لا نفیا ولا اثباتا ) . غير أن هنالك أربع قضایا لا يقبل 
الغزالی ار غیر رأي ا 

)أ( علم الله بکل ما یحدث في هذا الوجود من الکلیات العقلية والجزئیات 
المادية . 

(ب) إطلاع الله تعالی أنبياءء على ما يشاء من الغيب واطلاع الأولياء على شيء 
اڭ 

(ج) أن الآخرة صورة مثلى للدنيا » وأن كل ما سيجري فيها هو شبیه بما جری 
ويجري في هذه الدنيا ولكن على غاية من العدل والدّقة والنعيم أو العقاب . 

(د) أن المعجزة تكون خارقة للعادة وللطيعة . لأن انکار المعجزات تقييد 
لارادة الله أن يفعل ما يشاء وابطال للنبوة اذ لا يكون للنبي ( بعد ابطال المعجزة ) 
فضل على سائر البشر الذين يعملون الأعمال المختلفة بما وهبوا من القوى البشرية 
المألوفة أو النادرة . 


ألف الغزالي كتابه « مقاصد الفلاسفة » ( لتفهيم اراء E‏ كما بریذود هم 
أن تفهم ) سنة 4۸۷ ه ( ۸۱۰۹-۱۰۹۳ ) ثم ألف كتابه « تهافت الفلاسفة » 
( لنقض اراء الفلاسفة بتفنید براهینهم ) في القسم الأول فد AR a‏ قر ولقت دکر 
الغزالي في کتاب « المنقذ yT‏ ( امرض الکنظ ) بدأ في 
رجب من سنة 4۸۸ ه ( تموز - یولیو ۱۰۹۵ ) . غير أن هذا لا يعني أنه لم يكن 
مجريفا فان N‏ ماكر لعا اله كا ا ديشي ساعراض رفير 
فالغزالي . اذن . قد ألف كتاب « تهافت الفلاسفة » وهو مریض ولکن ی اشتداد 
ای له O‏ هر هو ون ات مسا ار تس الط 


۱۷ 


يتألف من فترات صحه وفترات آنحراف مزاج . فان بامكاننا الآن أن نفرق بين 
المقاطع التي دونها الغزالی في « تهافت الفلاسفه » في فترات الصحه ( ومنها 
المقاطم التی سبقت الاشارة الیها : انکار القول بأن السماء حیوان » وتفنید ری 
جالینوس في أن الشمس لا تنقص . الخ ) وبين الأقوال والاراء التي آوردها في هذا 
الکتاب نفسه في فترات انحراف المزاج . 

نمر فى كتاب « تهافت الفلاسفة ) بالديباجة ( ص ۳- ۷ ) وبالمقدمات الاربع 
القصار ( ص ۱۷-۸ ) وبفهرست مسائل الكتاب ( ص ٠-١8‏ ) ثم بمسألة قدم 
العالم ( ص 5١‏ - 95 ) وننتقل الى مسألة « في تلبيسهم ( تلبيس الفلاسفة . أي 
خداعهم) بقولهم إن الله فاعل العالم وصانعه». . . . (ص 40) ولا نكاد نلمح أن 
الغزالي يخرج على الأصول المنطقية التي شرط على نفسه الأخذ بها في الرد على 
الفلاسفة . 

وفى الصفحة ۱۲۰ يبدأ الغزالى بالانحراف عن الجاذة التى خطها لنفسه فى 
مقدمات الکتاب ا نترك البراهین المنطفيةه التي هي من جنس براهين الفلاسفة 
ليستخدم الجدل الشخصی ويستشهد بایات القران الكريم وبالدعوة الى تقليد الأنبياء 
( مما لا يدخل في براهين الفلاسفة ) ثم يستعمل الألفاظ والعبارات الخارجة على 
اللياقة . نحو : 


- المغرورين بعقولهم زاعمين ( ص ۲۱ ) . 

- هذه الأوضاع الباردة والتحكمات الفاسدة . ولكن كيف لا تستحيون.. ( ص 
۹ . 

- ولست آدري كيف يقنع المجنون نفسه بمثل هذه الأوضاع رص ۱۳۰) . 

- خزيا لهذا المذهب . ولو أنه فى غاية الركاكة ( ص ۱۸۱) . 

مع افتحام هذه المخازي ( ص ۱۸۲) . 

- الحماقه ظاهرة في هذا الکلام ( ص 184 ) ۰ الخ . 


لا ضرورة للاستمرار في الاستشهاد بمثل هذه الأقوال التي تحتمل التأویل ما 


۱۷۵ 


دام الغزالي نفسه قد أعلن صراحة - في بعض فترات انحراف مزاجه » طبعاً ‏ أنه لم 
يلف کتاب « تهافت الفلاسفة » للبحت عن وجه الحق بل لتهدیم اراء الخصوم . 
فقال ر ص ۱۷۹ - ۱۸۰) : « نحن لن نخض في هذا الکتاب خوض الممهدین ۰ بل 
ری مش ام رم لالت سبي لا ات لا تیم 
الحق» . 


ثم یسلم کتاب « تهافت الفلاسفة » من مشل هذه الماخذ حتی نصل الى 
الصفحة ۲۰۰ فنری الغزالي یقول ( ص ۲۰۰ -۲۰۱) : « بم تنکرون على من يقول 
إن النبي یعرف الغیب بتعریف الله على سبیل الابتداء ( من غير أن يطلب النبي 
ذلك ! ) . وکذا من يرى المنام فانما یعرفه ( یعرف الغیب ) بتعریف الله أو بتعریف 
ملك من الملائكة فلا یحتاح الى شيء مما ذکرتموه . . وإنما السبیل فيه أن یتعرف من 
الشرع لا من العقل (راجع ص ۲۰۵) . 


ومن الغریب أن الغزالی الذي جعل للمنامات هنا هذا الحکم الثابت كان قد 
اجا الظن بالجدامات من قبل ا مسن دم - فقال ( ص )١١5‏ : «ما 
ذكردموه تحکمات ۰ وهي على التحقيق ظلمات بعضها فوق بعض لو حكاه الانسان 
عن منام راه لاسْتَدِلٌ به على سوء مزاجه » أو ورد جنسه في الفقهيات ‏ التي قصارى 
المطلب فيها تخمینات لقيل إنها تهات » . 

فا كان :لقا الى برق ان فلت العف ریات CEREN‏ 
يقوما حجة على صحة ما يخالف العقل ( ص ۲۸۸ ۰ راجع المنقذ ۸ ) ۰ نراه يقول 
( ص ۲۷۹ - ۲۷۹ ) : نحن ننكر على الفلاسفة منعهم قلب العصا ثعباناً » . وكذلك 
ینکر الغزالی تلازم اقتران الأسباب بالمسیات لازم ا اقتران الأسباس 
بالمسيات ضرورة يعني نفي المبدا الذى « ينبني عليه اثبات المعجزات الخارقة للعاده 
من قلب العصا ثعباناً . . » ( راجع ص ۰۲۷۱ ۲۷۲) . 


وبينما نجد الغزالي 3 في بعض آحواله ‏ لا یو من الا بالعقل _,أوَ“يجعل للعقل 


۱۷۹ 


نطاقه الذي تصدق فيه أحكامه على الأقل ( في الکلام على الشك واليقين ۰ فو 
« المنقذ من الضلال » ) - نراه في بعضها الآخر يجعل التواتر ( اجماع نفر كثيرين 
علی روایه امر واحد من وجه رانك :دل ومن أدلة الصحة ( ص )۲٩۹۰‏ . وفي مثل 
هذه الحال الثانية یصدق الغزالی بالمشعوذین ویری أن بامک‌انهم معرفة الغیب 
وبمقدورهم أن یژثروا من طریق القوی الروحية في الوقائع المادية . قال( ص 
۲۱ : 


+ حتی توصل آرباب الطلسمات من علم خواصض الجواهر المعدنية وعلم 
النجوم الى مزح القوی السماوية بالخواص المعدنية فاتخذوا اشکللا من هذه 
لخر من المعدنية ) الارضية وطلبوا لها طالعا مخصوصا من الطوالع“ وأحدثوا 
بها أمورا غريبة في العالم . فربما دفعوا الحية والعقرب عن بلد » و ربما دفعوا ) 
البق عن بلد ( اخر ) . الى غير ذلك من أمور تعرف من علم الطلمسات » . 


ثم يستقيم كلام الغزالى . في كتاب « تهافت الفلاسفة » مرة أخرى » حتى 
يصل الى الصفحتين الأخيرتين فيه . فإذا به ينقض ما جاء في الكتاب كله من الغاية 
من تأليفه . كان الغزالى قد بنى كتابه « تهافت الفلاسفة » على عشرين مسألة : ثلاث 
منها تكفر من يقول بها . وسبع عشرة تبدعه . فلما انتهى من جميع مناقشاته القائمة 
على التكفير في القضايا الثلاث والتبديع في القضايا السبع عشرة بالتفصيل قال انه لا 
يرى تكفير احذ من أهل البدع ( الذين يقولون بالمسائل السبع عشرة ) . وان كان 
فريق من المسلمين يكفر أهل البدع . ولعله كان يميل الى ذلك . قال ( ص ۰۳۷۷ 
الجملة الأخيرة ) : 


« وأما نحن فلسنا نؤثر الآن الخوض في تكفير أهل البدع وما بصح منه وما لا 
“Tj‏ 
يصح كيلا یحرج الکلام عن معصود هذا الکتات» . 
(۱) الطالم : النجم الذي يبدو فوق الأفق في وقت معين ويرتبط به ( في رأي المنجمين ) حدوث أمر في 
الأرض . وقت موافق ( في رأي المنجمين ) للقيام بعمل ما حتى يكون ( في رأي المنجمين ) ناجحا . 


۱۷۷ 


الا - احیاء علوم الدین( 

هنالك عوامل تجعل هذا الکتاب آکثر کتب الغزالي تفاوتاً : ان هذا الکتاب 
آکبر کتب الغزالي ( ولا ریب في أن كثرة الکلام داعية الى كثرة الصواب والخطأ ) . 
ثم ان الغزالي قد آلف هذا الكتاب في فترات مختلفة بعد سنة ٤٩۸۸‏ هھ (90١٠م)‏ 
حينما كان مرضه في إبانه . 

نبتت فکرة هذا الکتاب في نفس الغزالي « إحياء علوم الدين » تحت وطأة 
المرض . إذ كان الغزالي في ذلك الحين شديد التشاؤم (وشدة التشاؤم من أعراض 
مرض الكنظ ) يدلنا على ذلك قوله في المقدمة ١(‏ : ۲ ) . 


(.. العلماء الذين هم ورثة الانبياء » وقد شغر منهم الزمان ولم ببق الا 
المترسمون(۲) وقد استحوذ على أكثرهم الشيطان واستغواهم الطغيان وأصبح کل 
واحد منهم يعاجل حظه مشغوفاً » فصار يرى المعروف منکرا والمنكر معروفا حتى ظل 
معلم الدين ا ومنار الهدى في أقطار ای يت فاما علم الآخرة وما 
درج عليه السلف الصالح مما سماه الله سبحانه في كتابه فقها وحكمة وضياء ۳ 
ی و 000 


الذي 9 عن 5 الأئمة نی 25 لمباهی لملوم 5 غك الوه 
والسلف الصالحين ) . 


يردأ الغزالي كتابه « احياء علوم الدية ( بكتاب ( فصل ) العلم ( العلم والتعلم 
والتعليم والعقل ) وهو ست وثمانون صفحه كبيرة (۱ : 5 - 88 ) . هذا المصل فى 


(۱) نشرته المكتبة التجارية الكبرى بمصر . القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) . بلا تاريخ . 
(۲) في القاموس المحيط 3 : ۰ ) ترسم هذه القصيدة ۲ ادرسها وتد کرها ٠‏ وي ۳ الوسیظط"(۲ 1 
المقلدون الدین يتفيدون بما فعله غيرهم من غير مقدرة على الاجتهاد فى شىء ‏ یتبعوام اللفظ ويغيب 


عنهم المعنى المقصود ) . 


۱۷۸ 


العلم قيم جدا من کل ناحية . فإذا نحن اقتصرنا على المقاطع المتعلقة بوظائف 
اعمال واجبات ) المرشد المعلم ( المربی ) وجدناها لب فلسفة التربية ووجدنا 
الغزالی قد سبق بکثیر منها الى ما شرحه ابن خلدون رت ۵۸۰۸ -۵۱8۰۰) . فمن 
واجبات المعلم عند الغزالي أن یعامل التلامیذ کانهم آولاده ( فان التلمیذ اذا کره 
المعلم کره العلم الذي یعلمه ذلك المعلم ولم يستطع أن یستفید منه شيئا ) - أن یقوم 
المعلم بالتعلیم على أنه عبادة من العبادات لا يطلب عليه أجرة من المتعلم بل يقصد 
آن يال الأجر علیه من الله - آن بحن المتعلمین .على طلب العلم لله رللعلم ) ولا 
يرفع آحد تلامیذه الى رتبة ( صف ) قبل أن یستحق الارتفاع اليها وقبل أن یکون قد 
اتقن مواد الدراسة الى ا بهذب نفوس المتعلمین بالتلمیح لا بالتصری- 
وبالرحمة لا بالقسوة - ألا يقب العلوم التي یعلمها زملاؤه لیرفع من شأن العلم الذي 
یعلمه هو أن يعطي کل تلمیذ من العلم ما یحتمله استعداد کل تلمیذ . ویقول 
الغزالي في التعلیق على هذه النقطة : ان كل انسان يعتقد أنه أهل لتعلم کل العلوم 
مهما كانت دقيقة ( صعبة ) - أن يتقدم بتلاميذه خطوة خطوة من الواضح الى الأقل 
وضوحا ومن الأيسر الى الأصعب - أن يعلم التلاميذ بالقدوة ( أن يكون للتلاميذ قدوة 
حسنة فلا یأمرهم بأمر جمیل ثم یسلك هو سلوکاً مخالفاً لما آمرهم به) . 

وينبّه الغزالی في فصل العلم على نقطة مهمة جدا هي ألا يُرَعْبَ المرشد 
للجماعة اتباعه في الأعمال الفاضلة من طريق الخرافات وبأن نطمعهم بالأخبار 
الموضوعة التى تجعل للأعمال القليلة اليسيرة ثوابا كبيرا نادرا . وفي ذلك قال الغزالي 
:5١(‏ ©")..: 

« ومن الناس من يستجيز وضع الحكايات المرغبة في الطاعات ویزعم أن قصده 
فيها دعوة الخلق الى الحق . فهذه من نزغات الشيطان . فان في الصدق مندوحة عن 
الكذب» . ۱ 

وكان الغزالي قد قال قبل بضعة أسطر (۱ : ۳۵ / . عند ذکر الأحادیث 
والآثار من مثل « حضور مجلس علم أفضل من صلاة ألف ركعة ‏ محلس ذكر ( لله ) 


۱۷۹ 


« اتخذ المزخرفون هذه الأحاديث حجة على تزكية نموسهم ونقلوا اسم التذكير 
الى خرافاتهم وذهلوا عن الذكر المحمود واشتغلوا بالقصص التي تتطرق اليها 
الاختللافات والزيادة والنقص . . ومن فتح هلا الباب على ره ةاهط عليه الصدق 
بالكذب والنافع بالضار ا فليحدر الکذت وحكاية احوال تومىء الو هموات أو 
مساهلات يقصر فهم العوام عن درك معانيها أو عن كونها هفوة نادرة مردفة بتفكيرات 
( !) متدارکه بح نات تغطي علیها > فان العامی نعم بذلك في مساهلاته وهفواته 
ويمهّد لنفسه عذرا فيه . ویحتج بانه حکی کیت وکیت عن بعض المشايخ وبعض 
الأكاير » فکلنا بضدد المعاصی . فلا غرو ان +عصت ا لاه فد عام هو 
أكبر مني » . 

إلى جانب هذه النظرات الثاقبة الصائبه فى الطبيعة الانسانية وفی علم النفس 
والاجتماع وأمثالها ‏ مما لمع في ذهن الغزالی - في أثناء تألیف « احیاء علوم الدین . 
نجد للغزالی هفوات تناقض هذه الأصول والقواعد التی كان الغزالی نفسه قد وضعها 
واشترطها في منهاجه للتالیف . يقول الغزالی فى فصل العلم نفسه ( OS ١‏ 

« قال الربيع('٠‏ : كان الشافعى7'؟ ‏ رحمه الله - يختم القران فى رمضان ستین 
مرة » كل دلك فى الصلاة » 

لقد وقع الغزالي في ما كان قد نهى عنه . ان القران الكريم يقرأ كله قراءة عادية 
(بلا ترتیا لش وی نخان او الرواية التى قبلها الغزالى أن الشافعى كان 
يقضي في كل يوم ( في كل آربم وعشرين ساعة ) عشرين ساعة في قراءة القران في 
الصلاة وحدها ! 


(۱) الربيع بن سليمان المرادي المصري صاحب الامام الشافعي وراويٍ كتبه . وفي روايته تلحتدیت 
ضعف . توفى سنه ۲۷۰ للهجرة (48485- 4888م ). 

(۲) محمد بن ادريس الشافعى احد الأئمة الااریعه وصاحب المذهبت هب الستي المعروف باسمه . توفي سنه 
°4 للهجرة ( 819 - ۰ ). 


۱۸۰ 


ثم یاتی الغزالی بفصل قریب صغیر (۱ : ۰-۱۹۷ ۲۰۰) یذکر فيه صلاة 
لصلوات النوافل يوماً بعد یوم من أيام الاسبوع . من ذلك مثلا قوله ( ١‏ : ۹۹ : 


.یوم السبت - روی ابو هريرة ان النبي صلی الله علیه وسلم قال : من صلی 
يوم الست آربم رکعات يقرأ في كل ركعة فاتحة الکتاب مرة » وقل هو الله أحد ثلاث 
مرات » فإذا فرغ قرأ اية الكرسي كتب الله له بكل حرف حجة وعمرة ورفع له بكل 
حرف أجر سنة صيام نهارها وقيام ليلها . وأعطاه بكل حرف ثواب شهيد » وكان (يوم 
القيامة ) تحت ظل عرش الله مع النبيين والشهداء » . 


ان هذا الحديث معدود في الأحاديث ذزانك اليف معني دا وس عو 
مخالفا للعقل فحسب . بل هو مخالف لما جاء يه الاسلام أيضا ثم لما كان قد شرطه 
الغزالي على نفسه في التألیف ونصح به لغیره من المژ لفين والواعظین - في کتاب 
احیاء علوم الدین نقسه ‏ ( راجع ۱ : ۳۵ ) . 


وفى كتاب احباء علوم الدين اخاذريك كثيرة منها الضعیف ومنها المنکر ومنها 
الموضوع ثم فيه أيضا أقوال منسوبة الى رسول الله ليس لها أصل حتى في الأحاديث 
الميوضوغة .. 


ومن الملاحظات العبقرية في احياء علوم الدين قول الغزالي "١‏ : 555 ) : 
« القطب وهو الکوکب الذي يقال له الجدی . فانه کوکب کالثابت لا تظهر حرکته عن 
موضعه » . ان هذا القول لا يدل فقط على احاطة بعلم الفلك . بل على اختصاص 
ودقة نظر . ان نجم القطب ( القطب الشمالي ) يبدل محله تبدیلا كبيراً حتی يصبح 

في الزمن الطويل قطبا جنوبیا . أنا لا أقول إن الغزالی كان يعرف هذه الحقيقة . 
ولکنی آجزم بأن الغزالي كان ( في فترات صحته ) صافي الذهن اقب النظر الى درجة 
تمكنه مر ن الحدس بکثیر من حقائق العلم حدسا واضحا . 


ثم نجد للغزالي مثل هذا الخبر ( ۳ : ۲4۸) : 


۱۸1 


«حکی أنه لما أجدب الناس في مصر ‏ وعبد الحمید بن سعد“ أميرهم . 
ناك : لاعلمن الشیطان إلى عدوه . فقال ( آنفق على ) محاویجهم إلى آأن رحصت 
الاسعار. ثم عزل عن ( مصر ) فرحل وللتجار عليه ألف آلف درهم . فرهنهم بها حلي 
نسائه » وقيمتها خمسمائة ألف ألف . فلما تعذر عليه ارتجاع ( الحلى ) كتب الى 
( تجار مصر ) ببيعها ودفع الفاضل منها عن حقوة الى من لم تنله صلاته 


( عطاياه ) » . 


ويفيض الغزالي في الحكايات لمناسبة ولغير مناسبة ‏ حكايات متفرقة 
ومجموعة - ومعظمها مما هو غريب » خلافا لما كان هو نفسه قد أوجب في تأليف 
الكتب للوعظ وفي كتابه « احياء علوم الدين » خاصة . وربما قبل الغزالي الخبر وهو 
يعلم أنه غير صحيح وأنه لا يجوز الأخذ به . كقوله (4 : ۱۸۱) : كان یسمم آزیژ 
قلب إبراهيم الخليل . إذا قام إلى الصلاة من مسيرة ميل خوفا من ربّه . بكى داوود 
6 ساجدا لا يرفع ا ل 0 


فما كان أغنى الغزالی عن الاستشهاد بالاشرائیلیات صراحتة أو مرة واحدة . 
وهی آخبار موضوعة لا أصل لها أدخلها اليهود فى تاريخ الا سلام لاماته الدين وهو 
ی لف کتابا لاحیاء الديل ! 


وارید أن أختم هذا المقال بالموازنة التالية : 


)١(‏ لم أعثر في فهارس « فتوح مصر وأخبارها» رلابن.عبد الحکم ) »ولا تاريخ الطبري وتاریخ ابن 
الأثير . ولا في « معجم الانساب والاسرات الحاكمة في التاریخ الاسلامی » ( للمستشرق زامباور) 
على اسم عبد الحمید بن سعيد . والارقام الواردة في هذه القصة من الأوهام . اذا كان قد بقَيّ لتجار 
مصر في ذمة عبد الحميد بن سعيد هذا ألف ألف ( مليون ) درهم . فكم دفم الى التجار قك قبل عقد 
هذا الدین ؟ واذا كان حلی نسائه بخمسمائة ألف ألف درهم ( 8۰۰,۰۰۰,۰۰۰ 9 كانت ثروته 
کلها ؟ . 


۱۸۲ 


للغزالي في مطلع کتاب « المنقذ من الضلال » کلام مشهور منه ( ص ٤‏ وما 


بعل ) : 

وان اختلاف الخلق في الادیان والملل . ثم اختلاف الامة في المذاهب على 
كثرة الفرق وتباین الطرق بحر غرق فيه الأكثرون . . ولم أزل في عنفوان شبابي . 
اقتحم لجة هذا البحر العميق . . واتفخص عن عقيدة كل فرقة واستكشف أسرار 
مذهب كل طائفة لامیز بين محق ومبطل ومتسنن ومبتدع . . وقد كان التعطش الى درك 
حفائق یی ودیدی E e‏ ا اي 
فى اقتباس ی ار سس الحسیات والضروریات . . فاقلت بجد 
بليغ آتأمل المحسوسات والضروریات وأنظر هل یمکن أن أشكك فیها نفسي . فانتهی 
بي طول التشكيك الى أن لم تسمح نفسي بتسلیم الامان في المحسوسات آیضا . . 
نم عادت اه لنفس الی الصحة والاعتدال ورجعت الضروریات العقلية فول موئوقا بها 
على آمن ويقين . ولم يكن ذلك بنظم دلیل وترتیب کلام . بل بنور قذفه الله في 
الصدر» . 

يمن الغریب أننا نجد نصا يشبه هذا النص للعالم الطبيعي المشهور في بحوث 
المناظر ( البصریات ۰ علم الضوء ) آبي علي الحسن بن الهیثم المتوفی سنة 4۳۰ ه 
( ۱۰۳۹ ) . 

لابن الهيئم مقالة فى سرد آسماء کتبه صذرها بشیء من ارائه فى الحياة وفی 
الشك واليقين وسبيل المعرفة ا ۱۷ المقالة ابن اف أصيبعة في کتابه 
« طبقات الأطباء » ( ۲ : ٩۰‏ وما بعد ) . فمن أقوال ابن لهینم فی هذه الرسالة : 


«إني لم آزل منذ عهد الصبا مرویاً فى اعتقادات هذه الناس المختلفة وتمسك 
کل فرقة بما تعتقده من الرأى کت شیک أن چیه سنا أن الق زاعتد .وان 
الاختلاف فيه انما هو من جهة السلوك ال لادراك الامور العقلية 


۱۸۳ 


انقطعت الى طلب معدن الحق ووجهت رغبتی وا و نی 
وتنقشع غیابات المتشکك المفتون . وبعئت عزيمتي الى تحصیل الراي المقرب الى 
الله جل ثناؤه ( و) المؤدي الى رضاه الهادی تفت قاد فان یبلق 
جالينوس - في المقالة السابعة من كتابه في حيلة البرء - يخاطب تلميذه : لست أعلم 


كيف تهيأ لي منذ صباي - ان ن شثت قلت باتفاق عجیب . وان انك قلت بالهام من 
تا وی ی ما سای - أني ازدریت عوام الناس 
واستخففت بهم ولم ألتفت لیهم وا تتفیت ابثار الحق وطلب العلم . واستقر عندی 


نه لیس بنال ر آجود ولا آشد قربة الی الله من هذين الأمرين . قال 
محمد بن الحسن“ : فخضت لذلك فى ضروس الاعتقادات وأنواع علوم الدیانات 
مسلکا دا فرایت آننی لا اصل الی الحق الا من اراء یکون عنصرها الأمور 

لا ریب في أن الغزالي يجب أن یکون قد اطلع على هذا النص لابن الهيثم 


وعلى كلام جالينوس فى كتاب ر حيلة البرء ) . واذا كان فى عدد من تفاصيل هذا 
النص شه بكلام الغزالي في مطلع کتاره )) المنفد من الضلال ) ¢ فان مجمل 


الكلامين يكاد يكون واحدا. وفي الناس نفر كثيرون يقرأون الكلام فيعجبهم ويستقر في 
اذهانهم . وبعد مدة يخطر لهم تصنيف أو تدوين فيجري هذا الكلام ( بلفظه أو 
بمعناه ) على قلمهم كأنه كلامهم ابتداء ‏ من غير أن يقصدوا أخذا منه أو استشهادا 
به - ثم لا ينسبونه الى قائله لأنهم يكونون قد نسوا أنهم قرأوا ذلك ذات يوم في كتاب 
لغيرهم . ويبدو أن مثل هذه الظاهرة من أعراض مرض الکنظ e‏ 

هذه بداية دراسة لجانب من حياة الغزالي ولاثر ذلك الجانب في تصانیفه . 
فعسى أن يتجرد دارس شاب لتوفية هذا الجانب من حياة الغزالی حقه من البحت 


والتقويم 


)١(‏ الصواب فى اسم ابن الهيثم انه ابو على الحسن بن الحسن 


۱۸ 


والفلك خاصة *) 


هذا المقال مبني على عدد من المصادر لابن رشد نفسه وعلی عدد من المراجم 
المتأخرة وحصوصا المعاصرة لنا . ولیس في هذه المصادر والمراجع ما يثير تساو لا 
الا « رسائل » آبن رشد في رأي نفر من الناس . 

هذه الرسائل ۲ » في الحقيقة شروح على عدد من کتب آرسطو › فکیف يجوز 

إذا نحن درسنا. هذه الرسائل ( وهي شروح على كتب أرسطو) لم نجد أبن 
رشد قد شرحها شرحا فقط » بل بان لنا وشیکا آننا آمام تألیف لابن رشد : 


اولا ‏ إن مقارنة عاجلة لرسائل آبن رُشد برسائل أرسطو تین أن آبن رشد كان 
فى الحقيقة ۳ آرسطو مدافعا فی ۳ الأقل . 


2 ۰ ومز e‏ جاءوا ب بعك رو كالإسكتدر لأفروديسي ات ارس 
عام ) 1 بن النقاش المشهور بولد الم 0 وبالزرقالي ایضا ( وهو 0 لابن 


(۱) رسائل ابن رشد رت هؤ9هه = ۱۱۹۸م ) ۰ وهي تفسیر ( شرح ) لکتب آرسطو : السماع بالفتح ) 
الطبيعي - السماء والعالم - الکون والفساد ‏ الاثار العلوية ‏ کتاب النفس ما بعد الطبيعة . الطبعة 
الأولى ( مطبعة داثرة 56 العثمانية ) حيدر ابار الدكن ( الهند ) 55*١ه‏ = ۸۱۹۷ . 


۱/۸6 


رشد ) . ویرد فی هذا المقال تراجم موجزة لهژلاء جمیعاً ر في الحواشي ) . 

ا اديت معنی من آدیب آخر قلنا ٍن الاول سرق من الثاني . آما ذا 
ی امكو رایس راغ متخ ار ليذ لمن الأول اس نراق الماک الا رو 
الرأى المتبنی کأنه رأى المتبنی له . 

زابعاً - هنالك: مواضم كثيرة في رسائل ابن رشد فى شرح عدد من کتب أرسطو 
يقول ابن رشد فيها : فنقول ( ص ۰۳ ۰۷ ۰۱۹ الخ ) مما يدل على أن ابن رشد 
کثیرا ما يترك الشرح علی آراء آرسطو ویورد اراٌ هي له . 

من أجل ذلك كله ومن أجل آشباه ذلك جعلت عددا من الاراء الواردة في هذه 
یاهع فقا شا ایک اف تسد 

جرت عادة الدارسین منا » |ذا هم تناولوا نفرا من بناة حضارتنا وثقافتنا - من 
آمثال, الكندي والفارابی واخوان الصفا وان سینا وابن رم وابن طفیل وابن ا 
وغیرهم - أن یتناولوا نشاطهم الفكري النظري . کبحت هؤلاء في سبب وجود العالم 
أو في أحوال النفس او في تخيل بناء للدولة . TT‏ أولئك الدارسون على جانب 
علوم التعاليم ( العلوم الرياضية والطبيعية ) لهؤلاء الأعلام في تاريخ حضارتنا 
وثقافتنا » مع أن الفلسفة عند الكندي وابن سينا مثلا . وعند ابن حرم الفقيه أيضاً . 
ليست آبر جوانب المعرفة التي كانت لهم . 

ولم يكن حظ ابن رشد » عندنا . من عناية الدارسين بالجوانب العلمية البحت 
أكبر من حظ ابن سينا وغيره. ومع أن دائرة المعارف الإسلامية قد خصت أبن رشد 
بعدد وافر من الصفحات ( راجع الجزء الثالث من الطبعة الجديدة . النسخه 
الانكليزية ص ۹۰۹ - ۹۲۰ ۰ والنسخة الفرنسية ٩۳۶‏ - 44 ) . فإنها قد آقتصرت 
على جانبي الفقه والفلسفة ( فلسفة ما بعدالطبيعة ) من جوانب تفكيره . 


لا شك في آن ابن رشد كان ذا آتجاه علي واضح ۱ قال في مطلع يَفبَسْير كتاب 
۱ السماع الطبيعي » لأرسطو( رسائل : السماع الطبيعي ۳ ) : 


۱۸۹ 


«فلبْدا بأُول کتاب من کتبه - وهو المعروف بالسّماع الطبيعي - ونلخصٌ ما في 
مقالة مقالة من الاقاویل العلمية بعد أن نحذف منها الأقاويل الجدلية لأنها ما كانت 
مضطرا الیها(۲۱ عندهم في الفحص عن المطالب الفلسفية قبل أن يُوقع ”> علیها 
بالأقاویل العلمية . فأمًا أنه أوقع علیها فلا مدخل لها في التعليم”” الا على جهة 
۳ . ویکفی في ذلك آلاقتصار على مسائل محدودة العدد ) . 


وممًا يدُلّنا على الاتجاه العلمی لآبن رشد أنه يأخذ بالاستقراء » أي بالوصول 
إلى قاعدة عامّة من ملاحظة مفردات الأشياء ‏ غير أنه يعتقد أن الاستقراء الناقص لا 
نفع منه لأنه لا يفيد اليقينَ ( تهافت التهافت 010). ویقول أبن رشد ( مثله . ص 
5 )47 فاذا قال قائل : إن كل حیوان یحرك فكه الأسفل فان آستقراءه هذا ناقص 
ان صاحبٌ هذا القول لم یستقری: جمیع أنواع الحیوانات . 

ثم إن ابن رشد يحسن آستعراض العلوم ( راجع مثلا تهافت التهافت ۰6۱۱ 
ذلك لأن الإحاطة بمعرفة عدد من العلوم تساعد على حسن المعرفة بالموضوع 
المعالج . 


نم لا شك في أن ابن رشب كان ذا عقل مُسدِع ,من الطبقة الأولى ( سارطون 
۲ ا )ا وكان يزئ مكانة العقل في النظر إلى كل آمر من الأمور وفي كل 


. إذ كانت مضطرا إليها ( بالبناء للمجهول ) : إذ كان هنالك اضطرار إليها‎ )١( 

(۲) أوقع عليها بالأقاويل العلمية : بنى عليها ؛ أقام عليها الأدلة الفلسفية . 

(۳) فلا مدخل لها ( بعدئذ ) في التعليم ( في اللجوء الى البراهين الهندسية ) الا على جهة الارتياض ( في 
سبيل التمرن على المسائل الحسابية ) . 

. تهافت التهافت (تحرير الأب موريس بويج ) بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳۰ م‎ )٤( 

(۵) جورج سارطون (۱۸۸4- 1985 م ) بلجيكي الأصل أميركي الجنسية تخرج في بلده الأصلي برتبة 
دكتور في الرياضيات ( عام 291١١‏ م ) "وهو مولف مکثر فی تارايخ الحضارة وتاريخ الثقافة أشهر كتبه 
واعظمها مقدمة الى تاريخ العلم ( ثلاثة أجزاء في خمسة أقسام ) : 

George Sarton’ Introduction to the History of Science’ 1927 - 48 ۰‏ 
وجورج سارطون مؤرخ العلم منذ أقدم عصوره وفي جميع بلاده وفي كل لغاته . ولا شك في أنه كان 
لجورج سارطون مساعدون من علماء الأقطار المختلفة واللغات المختلفة يقدمون اليه الحقائق العلمية 


۱۸۷ 


مدرك من المدارك : ومع أن لشر ع قد آوجب النظر بالعقل 2 الموجودات 3 فان أبن 
رشد یذهب ابض إلى آن هذا النظر بالعقل یصدّق فی الأمور الشرعية نفسها ر فصل 
الفقال اوها بعة ىمو اج ذلك كان ابه رصن ها اه تایه على هک 
قيمة العقل في زمن كان معظم الناس يخشى أن يفعل ذلك ( راجع سارطون؟ : 
۲( . 


ومن دلائل العبقرية في ابن رشد أنه كان يدرك مدارك أرسطو من خلال النقول 
الخاطقة الى وی ای ا ا وی 
اعا کب اش مایا إلى کات جا 
فصر عن أداء آغراض ارسطو ومعانیه ثم يقول صراحة ( رسائل انار العلوية 
۰ : «فان كان امن ات الغا حي فق ال رین فد رآذرا هذا المعنی فقصرت 
ا عن ذلك اما .سس الترحمة او غير ذلك > فهو صحیح . وان كانوا آرادوا 


المعنى الا خر فقد أخطأوا غرض أرسطو في التفسير » 


ومن الأدلة ا ۳9 00 لني 5 كات جر مقاصد 9 ادا کان 
ذوی المكانة السامية فى الفلسفه کالاسکندر افو( ۲ مثلا - أن این وك كيال 


فيؤلف هو منها « كلا عاقلا » . وهو من الذین أنصفوا الثقافة العربية والاسلام إنصافا صالحاً . ثم هو 
من المعجبي. بأبن خلدون . ولکاتب هذا المقال تعریف بالجزء الثالث من کتاب جورج سارطون 
( ۲۲۰۰ صفحة ) في « مجلة المجمع العلمي العربي » في دمشق ( المجند السادس والعشرون الجزء 
الأول . ص ۱۰۱ - ۱۱۳) سر سارطون في مجلة العرفان ( صیدا - لبنان ) 
المجلد 44 . الجزء الثاني . ص ( ۱۳۹-۱۲۹ ) والجرء الثالث ص ( ۲۵۳ - ۲۹۸ ) من عام 
.۲ 

(۱) هذا يقتضى أن يكون مستوى التفكي غه اين رة اون توا التفکیر عند أرسطو حتی یمک آن 
ما ل ا 

(۷) الاسکندر الافروديسي ( اي الذي من بلدة افرودیسیا في مقاطعة قارینا - فی الجنوب الفجمیی من آسية 
الصغرى ) كان بين ن ۱۹۸ و ۲۱۱ م استاذا لمذهب المشائین ( أتباع أرسطو) في آنیا . وهو آشهر 
الشارحین ( المفسرین ) لكتب أرسطو وأهمهم واصحهم شرحا . وکان مفكرا بوهم 


۱۸۸ 


الشرح اليوناني الخاطیء ومن خلال النقل الخاطیء الى اللغة العربية . من ذلك أن 

آرسطو زعم أن المجرة دخان ملتهب ( رسائل : الآثار العلوية > ص ۱۵ وما بعد ) . 

والمجرة ‏ في الحقيقة . تتألف من نجوم كثيرة تظهر في راي العين ‏ لبعدها عنا ‏ 

كأن بعضها متصل ببعض . فانظر الى تعلیق ابن رشد عند تصحیحه هذا الخطأ ( ص 

:)48 

أراد هذا المعنى فهو صحيح . الا أنه لا يقتضيه ظاهر لفظه‌مع هذا . فکان يكون قد 

بقی عليه جزء من القول ليس بالدون ۱ . ولعله تركه على جهة الإيجاز وذلك من 

أجل خلل وقع في الترجمة . فإن کثیرا ما تنقلب مفهومات المعاني عند المترجمين . 

فیلزم عن ذلك تغییر في العبارة . والاسکندر أَعظم مکانا من أن یظن به القول المتقدم 

مع ما نجد في کتب آرسطو خلافه » . ویحسن أن نعلم أن ابن رشد فرغ من تلخیص 
هذه الرسالة في آوائل سَنة ٠٠٤‏ ه ( أوائل ١١09‏ م ) وعمره یومذاك نحو أربع 

وثلاثين سنة هجرية ( راجع ص ۱۰۲ ) . 

واین رسد أكبر فلاسفة العصور الوسطی بلا ریب . اما ۹ آکر فلاسفة 
المسلمین فلا يحتاج إلى براهین کثيرة . وأمًا أنه أكبرٌ فلاسفة العصور الوسطی بإطلاقٍ 

فقول یقوم على دلیلین : 

أن مو العو و میمون (۲) 6 أكبر فلااسفة اليهود 5 والقدیس توما(۴) وأستاذه لت 

(۱) لیس بالدون : ليبس خطأ أو قليل الأهمية والأثر . 

(۲) موسی بن میمون : ولد في قرطبة . ولما استولی الموحدون على الأندلس انتقل مع أسرته الى مصر . ثم 
أخذ يملي علومه الفلسفية في الفسطاط ( مصر القديمة ) . وهو آشهر مفكري الیهود . ولکنه مفکر على 
الطراز الارسطوطاليسي المتاثر بشرح ابن رشد . له کتاب « دلاله الحاثرین » آلفه باللغة العربية ولك 
دونه بالحرف العبري . وتأثر موسی بن میمون بابن طفیل وقال بأن الفلسفة للطبقة المختارة لان جمهور 
الناس لا يستطيعون فهم الامور على ما هي عليه . 

(۳) القدیس توما ايطالي الاصل وتلمیذ البرت الکبیر توفي عام ۱۲۷ م ( ۲۷۲ ه ) قبل أستاذه بست 


۱۸۹ 


الکبیر "ثم ندرا بر کثیرین جذا) من فلاسفة آوروبة لم یشتهروا الا لانهم کانوا زشدیین 
( من آتباع ابن رشد في ارائه المختلفة في الفقه والفلسفة والعلوم ) أو کانوا من 
خصومه ومن الذین نصبتهم ال6 للرد عليه . تلك الحركة الرشدية ٠‏ في الذهاب 
مذهب ابن رشد ثم في مقاومة آراء ابن رشد » دامت أربعة قرون کوامل . ویکفینا هنا 
أن نقول مَعَ جورج سارطون ( ۲ : ٩۳٩‏ ) : إن الم لفات العلمية التي وضعها آلبرت 
الكبير رت ۱۲۸۰ م = ۰۸۰ ه) قد صنع بها . أو حاول أن یصنع بها » للنصرانية ما 
صنعه أبنْ رشيد للاسلام . ولكنّ ألبرت الکبیر كان من الناحية الفكرية أدنى کثیرا من 
سلفه المسلم . 

إن ابن رشد كان سبب السيادة التي نعم بها آرسطو في الغرب ( سارطون 
۳ : ۸ ) . إن فلسفة آرسطو لم تصل الى الغرب المسيحي إلا مَمّ شروح ابن رشد 
علیها . ولقد كان الأوروبیون بخشون فلسفة أرسطو فیترکون منها جوانب لا توافق 
النصرانية في رآیهم ‏ ولکنهم کانوا يأخذون بفلسفة ابن رشد جملة » سواء أكانت 
تلك الفلسفة لابن رشد خالصة أو كانت لابن رشد في التعبیر عنها فقط . 


ونفوذ اراء ابن رسد ۳ الغرت المسيحي لم يكن قاصرا على حمل اراء ابن 


سنوات . له المجموعة اللاهوتية ( في الفقه المسيحي ) وله « الرد على الأميين ( غير المسيحيين › 
تفت ضا ضلى : فلا تمه موس TT‏ وبلغ القديس توما بالفلسفة الغربية 
( الدينية : المسيحية ) ذروة البحث من حيث الشكل ( الأسلوب المنطقي ) ومن حيث الموضوعات › 
ولكنه كان يرى الفلسفة في نطاق الدين المسيحي وحده . ولکننا نستطيع أن نقول إن فلسفة القديس 
توما كانت رد فعل ضعيفاً على فلسفة ابن رشد لم يمنع فلسفة ابن رشد من الاستمرار في التأثير على 
العالم الغربي . 

(۱) آلبرت الکبیر » ألماني الأصل ولد ۱۱۹۳ ( ٥١۹١‏ ه) وتوفي ۰ م ( ٩۷۹‏ ھ) علم اللاهوت في 
ستراسبورج وكولن ( كولونيا ) وباريس . وهو أول من أشاع الاتجاه العلمي والفلسفي في أوروبة بعد آن 
تأثر بالمفكرين العرب ( من خلال النقول من العربية إلى اللاتينية ) . ورأت الكنيسة خطر الفلستفة 
اليونانية والفلسفة العربية على سلطتها . ولم تنجح الحرمانات التي كانت البابوية تلقيها على المهتمين 
بهاتين الفلسفتين » فأوعزت الكنيسة الى البرت الكبير ( القديس ألبرت ) بأن يدرس الفلِسَفة ولكن من 
خلال تعاليم الكنيسة . فعكف ألبرت على « تنصير » فلسفة أرسطو بشيء من الحّذف وشيء من 
التشويه . 


۱۹۰ 


رشد إلى الفکر الأوروبي . ولا على حمل اراء ابن رشد واراء آرسطو وحذها إلى 
الفکر الأوروبي ۱ بل حمل مغها رضنا آتجاه الفکر الاسلامي فلعل شروح ابن رشد 
ین کب ارتتطی كانت مق انز تفسیر اران في ا : ۳۵۲ ) . 
وی اا کي أن الاتجاه العام : ی کو کون اعد ترا - إذا انتقل من جماعة 
ٍلی اغ ای کت الآراء المفردة في الحين بعد الحين . إن شروح ابن 
رشد على کتب أرسطو لم تحمل الى الفکر الأوروبي آراء جديدة فَحَسْبُ » بل حملت 
إليه أيضاً منهجا في التفكير وأسلوباً في التعبير . 

ومع هذا كله فان فلسفة ابن رشد ظلت تنوء بعدد من المُعوّقات : أول تلك 
المعوقات أن ابن رشد لم يقرأ كتب أرسطو في نصوصها اليونانية بل في النقول 
العربية . وقد كان في تلك النقول العربية لكتب أرسطو- سواء أكان النقل نقلا مباشرا 
من اللغة اليونانية نفسها أو كان بتوسط اللغة السريانية ( أي من اليونانية إلى السريانية 
ثم من السريانية إلى العربية) ‏ كثير من الحذف والتشويه والإضافة . وقد مر بنا شيء 
من كالوناين وقد و 

ومن تلك المعوقات المبالغة في الإعجاب بارسطو . فقد كان ابن رشد شديد 
الاعجاب بأرسطو في كل شيء . ولا حاجة الى آلاستشهاد على ذلك الاعجاب .2 
ولکن ربما توقف این رشد اف قبول شیء من آراء آرسطو . یقول ابن رشد مثلا 
( رسائل : الآثار العلوية ۷۲-۷۱ ) فیما یتعلق في شأن قوس فَرَحَ : 


ی يظهر أصغر من نصف دائرة . فهذا هو الذي أَدّت إليه الأصول 
۳۳9 القائمة على الحسبان ) . وأرسطو یخبر أن المشاهد خلاف ذلك . 
وقد ينبغي أن ننظر في ذلك » . 


وابن رشد یخالف آرسطو في سب حدوت اللون الأخضر في قوس قزح 3 وابن 
( الاثار العلوية ه/ا ‏ 75 ) . 


وربما جانب ابن رشد نفسه صواب العلم في مواقف کثيرة له من الأمور 
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المادية . ذلك لأنه بصر على أن یفسر طبيعة کل شيء بتفریعها من طبيعة العناصر 
الأريعة . إن اين رفيد كان بر - مع النفر الخاطئین من مفكري الیونان - أن الأجسام 
التي في عالمنا > کالخشب والحدید والذهب . تتکون من نشب معينة من | العناصر 
الار بعة . إن في الخشب مثلا نسبة من الماء أكبر من النسبة التي فيه 
من التراب ینم في الحدید نسبة من التراب أكبرٌ من النسبة التي فيه من الماء أو 
الهواء . ثم دان رشد هذه القضية حینما ب اجتماع ااي المختلفة فى 
جسم إلى القوة المحرکة في هذا العالم . لا إلى خواص وعوامل في الأجسام 
ا ا 

تفسير الموجودات المادية تفسیرا غيرٌ مادي ( راجع أماكن متفرقة في كتاب الكون 
والفساد ومتابعة ابن رشد لأرسطو في آمور كان ارسطو ایضا مخطتا نيها ) . ولکن 
الغريب في ذلك كله أن ابن رشد قد رد ( فيما بعد . في كتابه « تهافت التهافت » ) 
على الأشعرية الذين أنكروا آثر OT‏ الموجودات هت 
فقال ( ص ۱۲ - ۱۷ ) : ۱ 

« وأما الأشعرية فإنهم جحدوا الأسباب المحسوسة » أي لم یقولوا بكون بعضها 
أسباباً لبعض . وجعلوا علة الموجود المحسوس موجودا غير 201 و ل 
غير مشاهد ولا محسوس ( يقصسد. ابن رشد : اتجلدك ده الأشياء خلقا مباشرا ) 
وأنكروا الأسباب والمسیبات » وهو نظر خارج عن الإنسان بما هو إنسان » . 

ومن خروج ابن رشد هنا عن نطای العلم اند امه الجدل في إثبات مظاهر 
الوجود . کقوله مثلا ( يا فا ۳۳ : 

«... إن كل صورة مَعقولة ( يمكن ادراکها او تخلها) فهي إما هیولانیه 
( مادية ) أو غير هيولانية . . . . وكل صورة تكون معقولة بأن تعقل فهي هيولانية . 
وان کل , صورة تکون في نفسها عقلا ( وان 8 تعقل - فهی غير هيولانية . فإذا تقررت 
لنا هذه المقدمات ۰ - وهي بيئة من طبيعة العقل والكلاقول” قلنا : هذه الصورة التي 
هي صورة المعقولات النظرية واجب أن تكون غير هيولانية لأنها عقل في .نفسها سواء 
عقلناها نحن أو لم نَعْقِلها . ا 


۱۹۲ 


معقولة بالفعل من جهة وبالقوة من جهة یلزم أن یکون هنالك عقل آخر متکون فاسدٌ . 
وهو الشيء الذي صارت به معقولة بالفعل ( أي موجودة فعلا ) بعد أن كانت بالقوة 
( أي مُدرّكة بالتخيل ) . . . فنقول : أما من يضع هذه المعقولات موجودة بالفعل 
دائمة وأزلية فليس لها أي لا يكون لها ) هيولى ( مادة اولی غير مُتحيّزة ) إلا على 
لتشبیه والتجوز . ]ذا کانت الهیولی هي آحص آسباب الحدوث ‏ وذلك آن معنی 
لی ای تا از ام ليس یکون شيئا آکثر من , آلاستعداد الحادث الذي به یمکن 
أن نتصور ( نتخیل ) هذه المعقولات وندرکها لا على أن آلاستعداد هو أحذ ما تتقوم 
به هذه المعقولات اِذنْ قَبْلّها . کالحال في الاستعداد الهيولاني الحقيقي » 

وعندي أن هذا المیل :إلى الجدل کان عند ان رشد حینما كان یفسر کتب 
آرسطو في بان فتوته . آما موقفه الاخرّ في السببية المادية فیعود إلى طور متأخر من 
حياته أکثر نضجا . 

وما دمنا في ی ۱ اضر e‏ علیها وعلی المذهب 
الذري قلیلا بما بحتاج الیه البحث هنا ۱ 

قال قدماء الیونانیین بأن الأجسام في عالمنا متکونة من الاستقسات ( العناصر ) 
ره باه ر اوا ر ات ور وهی رای شا مرا ریت فان راب 
وان للعناصر > وکذلك الماء والهواء والنار ليست عناصر ) . ثم 

ء علماء طبیعیون(۱) من اليونانيين فقالوا إن الاجسام في عالمنا متكونة من ارات . 

رز كانت عند هم د مادية بالغة في الم ولیس لها شا معینه . والاجسام 


ظطالينا تنا مه الب رک ویختلف کل جسم ۳99 9 
( کالخشب والحديد والذهب الخ ) باختلاف عدد الذرات فيه كثرة وف و 


(۱) العلماء الطبيعيون هم المفکرون اليونانيون الذين اهتموا بدراسة عالم الطبيعة . ومنهم 
ذيموقريطوس ( 450 - ۳۷۰ ق . م ) الذي من أبديرا ( على شاطىء تراقية الغربية من بحر ايجه) . 
وهو صاحب المذهب الذري على الحصر . وأرسطو أيضا معدود في الطبيعيين ( في مقابل الرياضيين : 
افلاطون واقليدس وبطلیموس ) . 


۱۹۳ 


قال هؤلاء إن الذرات تختلف فى أحجامها . والکبيرة منها أثقل من الصغيرة . كما 
قالوا إن هذه الذرات متحركة فى أماكنها . 

ومع آن هذا المذهب الذري لم‌یکن صحیحا کل الصحَةّ . کما نعرف نحن 
اليوم من البناء الذريِ للعناصر المختلفة » فانه كان على کل حال أصح من نظرية 
العناصر الأربعة . 

غير أن أرسطو رفض القول بالمذهب الذري وتمسّك بنظرية العناصر الأربعة 
( وکان ذلك من خطيئاته ) . وحاء این رسد فأخذ برأي آرسطو بالقول بالماء والهواء 
۲ ۰۲6 ۳۳ ؛ ۱ ؛ السماء والعالم ۷۱-۷۵۰۸ ؛ ما بعد الطبیعه ۱ ) . 


ولم یْجهل آبن رشد القائلین بالجزء الذي لا یتجزا ( بالمذهب الذري ) ۰ فقد 
آشار إليهم إشارة عارضة ( راجع رسائل : الکون والفساد 4 ۰ ۱۳ مثلا ) » ولکنه ظل 
متابعاً لأرسطو في هذا الموضوع . 
نجري 2 الأرقام والأعداد كالحساب والهندسة والفيزياء ( نم في العلوم الطيعية ما 
أمكن » سوى الطب فان ابن رشد من الأطباء الكبار المشهورين والمؤلفين في هذا 
الفن من فنون المعرفة ( وتبيان مكانته في الطب يحتاج إلى مقال خاص ) . 

(۱ )لم نعرف كتاباً لابن رشد في الریاضیات ولكنّ له تلخيصاً لکتاب 
المجسطي ( سارطون ۲ كوس ما لاقن 9 مس كنات ۱ موه 
القلوذی يدور على الفلك وما یتصل بالفلك من الریاضیات . ویقول منصور جرداق(۱) 


(۱) منصور حنا جرداق ولد في بلدة الشویر ( لبنان ) سنة ۶۱۸۸۱ ۰ تخرح في جامعة بیروت الاميركية برتبة 
بکالوریوس علوم ( ۱۹۰۱ م ) ثم برتبة أستاذ علوم ( ۱۹٠۷‏ م ) . علم الریاضیات وتولی مص الجامعة 
وکشف نجما جدیدا ( عام ۱۹۱۸ ) في صورة ( فقنو » مجموع ) الجائي ( هرکلیس:)". له عدد من 


الکتب المدرسية ( بالعربية والانكليزية ) ثم عدد اخر من کتب العلم منها : الکون"العجیب وظواهره - 


۱۹ 


ان آبن رشد « عرف بواسطة الحساب الفلکی وقت رر عظارد علی قرص الشمس 
فرصده وشاهده بقعة سوداء على قرصها في الوقت المعین . وهذا أمر لا یتصدی له 
في وقتنا الحاضر سوی الراسخین في الریاضیات الفلكية ٠»‏ . هاتان قرینتان على 
الاقل ن علی براعة آبن رشد في الریاضیات . وهنالك قرائ اخری تدل على 
اهتمامه بالریاضیات . من ذلك قوله ( تهافت التهافت ۷۷ ) : « النقطة نهاية الخط 
وتوجد نكيم لان الخط ساکن فیمکن آن نتوهم لقطة هي مبدا لخد وئیست نهابة 
لاخر » . هذه القرينة تدل على أنه كان یعرف « علم العدد » كما وضعه الفیثاغوریون 
من أن النقطة مبداً للخط ولیست خطاً . وکذلك قوله (رسائل : السماع الطبيعي 
۰ ۲۷) : «فنقول : .... ان کل عدد یفرض بالفعل فیمکن أن يراد عليه عدد 
آخرٌ . . . وأيضاً فان كل عدد فهو إما فرد اما روح » وکل واحد من هذین متناه . وکل 
عدد فهو متنا » . وهذا أيضاً من وضع الفیثاغوریین . 


وفي مثل ذلك يقول ابن رشد أيضاً ( فصل المقال ‏ في الكشف عن مناهج 
الأدلة ۳۹ ) إنه لا يجوز وضع مبدأ ونهاية ثم وضع شيء بينهما لا نهاية له . وهذا 
صحيحٌ لأن ما فرض مُتناهياً من جانب يجب أن يكون متناهياً من الجانب الآخر . وفي 
رسالة الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة ( فصل المقال ۳۵ - 5” ) كلام على 
العدد المنقسم والعدد غير المنقسم وعلى الكم المتصل وعلى الكثرة من الأعداد التي 
تولف وحدة . وکل هذه المدارك ومصطلحاتها من وضع الفیثاوریین . ولا یمکن اد 
یعرفها آحد الا ذا كان مطلعا على کتب هؤلاء . ولیس المهم هنا معرفة هذه المدارك 
والمصطلحات . ولکن المهم أن أبن رشد بستشهد بها في کتاب فيه شىء من الجمم 
بين الحكمة والشريعة توجه به ابن رشد إلى القاریء العادی . إن هذا يدل على أن 
الرباضیات کانت نازلة فی نفسه نزولاً یت وراس في تفکیره رجا مکیناً فلم 


عجائب السماء والفلك )۱٩۹٩(‏ - القاموس الفلکي والابراج وصور النجوم ( ۱۹۷ م ) - ماثر العرت 
(۱) ماثر العرب فى الریاضیات والفلك » ص ۲۲ . 


۱۹ ۵ 


NN AN e ) العدد الفيثاغوري‎ 


ررسائل a‏ نفصلا دیاب 


(.... مها ی ره الزمان وأنه تابع لحركة أزلية مستديرة . وکما أن 
لنقطة هي التي تفعل الخط وتحدّده وبها يكون المتصل ذا أجزاء » كذلك الانْ ‏ أي 
الوقت أو الجزء منه ) هو الذي يفعل الزمان ويحدده . ولولاه لم يكن متقدّمٌ ولا متاخز 
اوا عدد . إذ کانت الحركة من الأشیاء المتصلهة 9 تصذق على الزمان 
ص الكم المتصل وهما الطويل والقصير وخواص المنفصل وهما القلیل 
6 . فلو كان ای اا من فط لكان يلزم أن يكون الزمان يأتلف من انات 
( جمع أن ) . ولكان هو عددّها . وبالجملة فكان یعذ في الكم المنفصل . لكنْ 
سنبين أن كل نقطتين فبينهما خط . وأن كل انين فبينهما زمان » )٩‏ 


وابن رشد یقول ( تهافت التهافت 00 ) : إن اللفس لا تتصور ( تتخیل ) ما هو 
غير متناه في وجوده . ثم یقول بعد ذلك ( تهافت التهافت ۲۷ ۰ راجع ۲۳۳ ) : 
« وأيضاً فامتناع ما لا نهاية له على ما هو موجود بالفعل أصل معروف من مذهب 
لقوم ۲٩‏ » . سواء كان أجساماً أو غير اجسام ...ور هذا القول لا بلائم أصلا من 
اصولهم فهو خرافة . لان القوم یتکرون وجود ما لا نهاية له بالفعل » سواء كان جسماً 
أو غير جسم لأنه یلزم عنه أن ما له نهاية 6 آکثر مما لا نهاية له » . 


(۱) هذه نظرة صحيحة دقيقة : إن الخط هو ممر النقطة ( المكان الذي تمر فيه نقطة ) . ولو أن الخط كان 
يتألف من مجموع نقط متوالية ٠‏ لكانت النقطة المفردة جسماً . وهذا غير صحيح . لأنْ النقطة هي 
محل تقاطع خطين ( لا حجم لها : لا طول ولا عرض ولا عمق لها ) . ولقد تنبه آبن رشد لهذا الاهر . 

(۲) القوم : الفلاسفة اليونانيون . 

(۳). إن الأب موريس بويج اليسوعى (ت ۱۹6۱/۱۲/۲۲) محرر كتاب (تهافت التهافت)(لائن رشد أثبت 
جملة بنص هو : « . . . لأنه يلزم عندهم أن يكون ما لا نهاية له أكثر مما لا نهاية له » . والجملة هذه 


۱۹۹ 


ومن ملاحظات ابن رشد ( فصل المقال : تن ۳ الأدلة هم ) 
تفريقه بين الکم المنفصل الذي هو علم العدد ( علم خواص س الاعداد ) والکم المتصل 
الذي هو الهندسه . وتحسن قراءة هذا المقطع بالتفصیل في رسالة الکشف عن مناهج 
الأدلة . ثم له ایضا ملاحظة ( رسائل : ما بعد الطبيعة ٩۸‏ متكا الو في 
« أن الزوايا المعادلة لقائمتين نما تلفی أبداً مركبة من المثلث ۰ والمثلث ضرورة في 
الشكل ۰ وأما الزوايا المعادلة لثلاث قوائم فتلفى أبداً منفصلة عن المثلث » . 
أما القسم الأول من هذه الملاحظة فيعني أن زوايا المثلث ( الثلاث ) تعدل زاويتين 
قائمتين ( وهذا صحيح ) . وأما القسم الثاني من الملاحظة والمتعلقة بشكل هندسي 
( مستو) مجموع زواياه يعدل ثلاث زوايا قائمة فلا أدري وجهه . 

ولابن رشد عدد من الملاحظات في الطبیعیات : في ال وجذب الأجسام 
وفي الزنجار ( التأكسد ) ثم في الندى وملوحة ماء البحر والزلازل والبخار والغیم 
والسمع والصوت ثم في علم الحياة من النبات والحیوان ومن الطب خاصة . هذه 
المعارف تحتاج إلى دراسة خاصة لم السا حینما بدأت کتابة هذا المقال ۰ ولکني 
سأفصل الکلام على « الضوء » عند ابن رشد لأن للضوء عله بالفلك ومقصدی الأول 
من هذا المقال الکلام على الفلك عند ابن رشد . 


عله موه ماو 
رد جرد 2 


بحسن ان 5 الکلام علی الضوء والبصر عند ۳ رسد بالنص الطويل الموجود 
فی تفسیر کتاب E.‏ ند 9-9 . 
النظر الطبيعي في الانسان ٠)‏ حينما عام ا 1 
تكون مريضة ). 


خطأ طبعا . غير أن و میس خی اي ا اا ای 


١17 


« وکان الأقدمون من الطبیعیین( یرون أن الابصار إنما یکون بأشعة تخرج من العین ) 
( أعلى الصفحة ) ثم يرد ( ینکر) هذا الرأي فیقول ( أواسط الصفحة ) : « وکان قد 
تبّن في علم النفس أن البصر ليس يكون بشعاع یخرج من العين . فالأولى أن نعمل 
في علم المناظر ( في البصریات ) على هذا الرأي » . ولکن الرؤية عنده انتقال 
( شبح ) المبضر إلى العين ( راجع ص 4ه ) . والسبب في لقاء المبصر بالعین 
( آنتقال شبح الشيء المنظور إلى العين ) الانعكاس والانعطاف . كما أن هذا 
الانتقال يتم بورود شعاع مستقيم إلى العين ( ص ۲۰ ) . ويرى ابن رشد أن موضوع 
البصر یدرس من جانبين » فمن جهة هو طبيعي ( تابع لعلم الفيزياء ) ومن جهة أخرى 
هو تعليمي ( تابع لعلم الحساب ) . وَلِصِحَة البصر شروط منها قرب الجسم من العين 
أو بعده عنها ۽ ومنها كبّر الجسم نفسه وصغره وإضاءته ولونه رص 4 ) . ثم من 
ذلك حال المجال الواقع بين العين والجسم المنظور إذا كان شفیفا غير ملون كالهواء 
المطلق أو إذا كان ذلك المجال مملوءاً بالهواء الرطب أو بالماء أو بأجسام كثيفة ( ص 
48 و ° ) . 

ومع أن أبن رشد یذکر علم المناظر ( ص ۲۰ ) واصحاب علم المناظر ( ص 
۱ ) - وأغلب الظن أنه یقصد آفلاطون واقلیدس وبطلیموس - فیبدو أنه لم يكن له 
معرفة يكتاب المناظر لابن لثم رت ٩۳‏ ه - 4١٠1م‏ ) . ولو غرف لكان ره 
للحقائق التي أوردها في هذا الباب أكثر دقة ووضوحا . 

وسبب الرؤية هو الانعكاس ( آنعکاس شبح عن الجسم المنظور إلى 
العين ) والانعطاف ( ص 5١‏ ) ۰ وهو يذكر انكسار الشعاع وانعطافه على أنهما 
يؤديان معني واحدأً ( ص ۲۰ ) . ويشترط ابن رشد في الانعكاس أن يكون عن سطح 
متصل أملس . وبما أنه يذكر ذلك في عرض آنعکاس الأشعة عن السحاب ( صن 
۲ ) فإنه يفضل أن يكون ذلك السطح مقعراً لأن سطح الغمامة يكون محدبا زاجم 


(۱) الأقدمون من الطبیعیین : لعله يعني بهم قدماء المفکرین ابتداء بثالیس الملطي ت/4۵ه ق.م) 
وأتباعه » قدماء قلاسفه الطیعه . 


ص ٩۲‏ ) . والغریب آن ابن رشد بعود فیجعل الشعاع المنعطف غیر الشعاع المنکسر 
(ص ۰۲ . السطر الاخیر ) . ثم يتابع القول فیقول ( ص ۰۳ ) : ولما كانت خاصة 
الشعاع المنکسر ( المنعطف ) أن یکون ( تكون ) زوایا الانکسار منه من جمیع 
الجهات متساوية » وجب أن لا یکون بعد نقطة الابصار عن مركز الغمامة والسحاب 
( آو السحاب ؟ ) ی بعد آتفق ۱ + بل بعدا محدودا » وذلك بحسب بُعد ( الجسم ) 
المنیر عن السحاب و ( بعد ) السحاب عن آبصارنا . وین هنالك آن ذلك یم بان 
كرون تن ]هارا قر إلى السحاب منها إلى أبصارنا » . ثم يورد ابن رشد 
لانعكاس الشعاع عن‌السحاب .كي تتشكل الهالة ( راجع تحت) ؛شكلا هندسیا مبرهنا 
بتفصيل ( ص ٦۳‏ - ۱۵ ) . 


ومن توابع البصریات آنتقال الحرارة مَعْ الشعاع من الشمس الی الارض فالی 
جو الأرض . وقد وفی ابن طفيل رت ۵۸۱ ه- 186١م‏ ) حقّ هذا الموضوع من 
الوضوح لما قال في قِصّته الرمزية البارعة « حي بن یقظان » ( دمشق . الطبعة الرابعة 
۹ ۱۹4۰م » ص 78-075 ) : 


.. . قد تبرهن في العلوم الطبيعية آنه لا سبّب لتكون الحرارة إلا الحركة أو 
ملاقاة الأجسام ( آحتكاك الاجسام ) أو الاضاءة .۰ . وان الشمس لا ت الارض 
كما تسخن الأجسامٌ الحازة لاما ان مار ىدرولا اش ابض تيحن ای از 
اولا ثم تسخن بعد ذلك الارض بتوسط سخونة ا 0 
أن ما قرب من الهواء من الأرض في وقت الحر أسخنّ کثیرا من الهواء الذي یبعد عنا 
ار اتح نمی انعم ری اق اه ار فان 
لحرارة تتبع الضوء أبدا . حتی إن الضوء |ذا أفرط في المراة المُقعّرة أشعَلَ ما 
حاذاها . 

واين رشد کان تلمیذا لاين طفیل علی ا ایو ی 

تسخين الشمس للهواء وللأرض يلتقي قلیلا بقول ابن طفیل ویفترق عنه كثيراً حتی 
ان ابن رشد لم یقرا کتاب شیخه ( استانه) ) ابن طفیل . یقول ابن رشد في هذا 


۱۹۹ 


الموضوع ( رسائل : كتاب السماء والعالم 6 68۰ ثم الآثار العلوية ۰ ۳۹ .۰ 
1 ): 


: إن الشمس يوجد لها ( فعل ) التسخين من جهتين : إحداهما من قبل 
0 يي ا آنا انار الشامی کم الکراکب لسن 
فهو الإضاءة . فإنه يظهر أن الضوء ‏ بما هو ضوء ‏ عندما ينعكس يسخن الأجسام التي 
لدينا بقوة إلهية » وبخاصة إذا كانت الخطوط الشعاعية منه واقعة على الجرم 
ال عن :رونا ا فد بکون اک ماتیکون:ل تععاس و یکون 
الح ی ۱39 ) . وإذا كان الانعکاس أكثر كانت الاضاءة اکثر على ما نشاهده 
في المرایا المُحرقة وفي الزجاجة التي بحرق بها القَطیْ وبخاصة إذا كان الجسم الذي 
کی ا یا . . . وأما ما يمكن أن يتشكك به على هذا من أن كل فعل 
وآنفعال یکون في الأجسام نما یکون بمماسة إن كان ( من ) الفاعل القریب . فان لم 
يكن ( من الفاعل القریب ) فتوسط جسم اخر . إذ أنه لا یمکن أن یکون بتوسط 
الخلاء فعل وآنفعال . وإذا وْضِمْ هذا هکذا . فکیف یمکن أن تسخن الشمس الهواء 
بتوسط ما دونها من الأفلاك من غير أن یتفعل ذلك المتوسط . . . وكذلك الأمر في 
الأجرام السماوية فإنها تقبل الاضاءة وتؤدّيها إلى الهواء فتفعل فيه تسخینا وان لم 
تفعله في الأجرام السماوية : 
(ذا نحن نار ا کلام ابن رشد بالقول الصواب الذي سبق لابن طفیل بان لنا آن 
الصواب والخطاً في قول ابن رشد یختلط بعضهما ببعض . وسبب ذلك ‏ فیما آری » 
أن ابن رشد يحب أن يلتزم باراء آرسطو - أو بالاراء الى سيف في النقول العربية الی 
آرسطو - وهذه الاراء ) سواء أکانت لارسطو أو کانت منسوبة لجسي تدوز فی جدال 
نظريِ ثم هي ليست » في اراء ابن رشد وفي آراء آرسطو . مقصودة لذانها بل وسیله 


)١(‏ هذه لفتة بارعة لابن رشد . ان النور نفسه محتاج الى مجال (وسط ) يتتقل فيه . ونحن وهم أنه ليس 
بيننا ( على الأرض ) وبين الشمس وسط من الهواء . وكانت هذه الظاهرة قد تبذت لارسطو ‏ فافترض 
أرسطو أن يكون بيننا وبين الشمس وسط سماه ۱ الأثير » 7 


۲۷۰۰ 


إلى آن تکون اد علی آراء فلسفية 

Ea ll oy‏ . وقد ظلوا 
إلى أيام ابن رشد ( ت ۵۹۵ ه - ۱۱۹۸ ) يذهبون إلى أن هنالك لونين : لاییض 
والأسود ‏ والی آن من آختلاط ا والأسود (أو لور والنظلمة) كينا سار 
الالوان . وهذا رائ طا » فالأبیض هو مرج من جيم الألوان » والأسود لیس لونا 
بل غياتٌ لجميع الألوان . ولقد كان ابن رشد قد وقم على كلمة تخدم البحث في رأيه 
الخاطىء هي الصريم ( فصل المقال ١١‏ ) وعرّفها ا على اا 
a‏ . والصريم في القاموس هو الصّبح واللَيل ( من الاضداد ) . وهو القطعة من 
الليل . والأصرمان هما الليل والنهار ثم على المجاز الذیّب ( الأغبر ) والغزال 
( الأبيض ؟ ) أو الصّرّد والغراب . فالغراب سود والصرد أخطبٌ أو أبقع ( في لونه 
غبرة أو ضفرة ) » وقيل الصّرّد طائر نصفه أبيض ونصفه أسود ( راجع تاج العروس › 
الکویت ۸ : ۲۷٣۳‏ ) . 

یری ابن رشد أن للّون وجودا ذاتياً ر تهافت التهافت ۰۲۲۸ ۵۵۰ ثم راجم 
۰ ۰۲۹۱ ۰۳۸۱ ۰۳۸۳ ۳۸۵) فهو یقول ( ص ۲۲۸) : فان اللون نجد له 
مراتب في الوجود بعضها شرف من بعض . وذلك أن أخسٌ مراتبه هو وجوده في 
الهیولی . وله وجود أشرف من هذا وهو وجوده في البصر . وذلك أن هذا الوجود هو 
وتجود الوك ۱ 


وميم م أن ابن رشد يُجادِلٌ في ذلك جدالاً نظرياً فإنه يقترب من العلم حينما 
و كد اه ر الا نوش ء وان کان تعلیلٌ لهذه القيلة يبدا عن العلم . 
سره کیت یذ الاراء التي قبلها في هذا الموضوع والتي وردت في رسائله 
( رسائل ابن رشد ) . یقول ابن رشد : وآما الأجسام ذوات الألوان التي ليس لها 
اع ( أي التي لیست مُضينة بنفسها آو بالانعکاس ) فانها نما جر الابصار 
( بكسر الهمزة ) على سَمْتٍِ ( آتجاه ) خطوط بهنه الصّفة (ورود بح الاجسام 
الملونة إلى العين ؟ ) . . . ( الآثار العلوية ٩۱‏ ) . وقوة الابصار ( بکسر الهمزة ) 


۳ 


تقبل معاني الألوانٍ مُجردة من الهیولی ( کتاب النفس ۲۶ ) . إن الجسم الذي من 
شأنه أن د يقل اللُون من جهة ما هو ( نفسّه ) غيرٌ ذي لون هو الجسم المُشِفُ من 
جهة ما هو مش . . . ولكن هذه الأجسام المُشفة يظهر من أمرها أنها انا تقبل 
الألوان حين هي مشفة بالفعل » أي مستضيئة . ولذلك لا يمكن أن يبصر ( تبصر : 
اه للمجهول ع اتأنیث ) في الظلام . . وانما تکون ليد بالفعل حین حضور 
المضيء . فإذن . إنما یتفق الابصار بهذین الأسطقسین ( العُنصرين : الماء والهواء 
وهما الغالبان في تکوین أجزاء العين ) وبالضوء . . . . فقد یظهر من أمر هذه 
( الأجسام المضيئة أو المستضيئة ) أنها بخلاف ( الأجسام ذوات ) الألوان إذ كانت 
ير E‏ اليم للمجهول ) في لطلمة E‏ ذوات ) الألوان 
( نما تبصر ) في الضوء فقط . حتى قيل إن خاصة اللون أن یحرك للمشف ( أقرأ : 
المشف ؟ ) بالفعل . والأولى بهذه( الأجسام ذوات الألوان ) أن يَظَنْ آنها تضيء 
من جهة أنها تقبل الانعكاس ( أي : ينعكس اللون عنها ) لأنها في طبيعة المَرْئيّ » 
وان كان ليس يمكن أن تضيء غيرها ( كتاب النفس 55 - ۲۸ ) ؛ ذلك أنه لا 
تحدّث رؤ ية إلا عن آنعكاس الشعاع ( کتاب النفس ۰۳۲ السطر 1١‏ ) . 

وبینما یری آبن رک ی بذاته :این له وجودا حقیقیا » ولعله 
جسم » نجده یقول فیم الضوء انه یر تسم أصتلا[ کتاب الاس ۲۸ ) . 

وللون عند الانبان مدارك مختلفة براها ابن رشد في الأوجه التالية ۱ تهافت 
التهافت ۲۲۰۲ ) : 

« مثال الاختلاف التذي یکون من قبل اختلاف.القوابل آستعداد الأجسام 
تقبل الآثار الطارئة » وکون المختهها بفظيل) أسباباً لبعض » اللَّونَ : فان اللون 
الذی يحدث في الهواء غير الذي یجدث فى الجسم ,والذي یحدث في البصر> 
آعنی في العین - غير الذي یحدث في الهواء . والذي"بحدث في الهواء والتذي 
یحدث في الحس المشترك غير الذي یحدث في العين . الخ » . 

وکلام ابن رشد في الهالة روهي الطناوة أو الدائرة المنيرة«التي تری حول 


۳۰۷۲ 


الشمس أو القمر أو السراج إذا اعترض بين هذه وعين الرائي رطوبة على درجة 
معينة من الكثافة ) قريب من الصواب المقبول . آعنی الصواب الذي يألفه الملاحظ 
لهذه الظاهرة ولو لم يكن عالماً بالبصريات . ويصيب ابن رشد حينما يجعل الهالة 
من باب التخيل ( لأن الهالة لا تكون في الحقيقة حول الشمس أو حول القمر ‏ لأن 
جو القمر وجو الشمس ليس فيهما هواء رَطبٌ ولا هواء البتة » ولكنّ الهالة تكون في 
الحقيقة حول عين الرائي ) . وآبن رشد على حق في قوله ( رسائل : الآثار العلوية 
٠‏ إن أثر هذه الظاهرة في نفس الرائي يختلف قوة وضعفا بعوامل كثيرة منها 
طبيعة الأشياء المنظورة وكبَرُها وصغفرها وقربُها من الناظر وبعدها ومركرٌ الرائي 
بالإضافة إليها ( ص ۵٩‏ ) . ثم هنالك الأجسام التي تقوم بيننا وبين تلك المبصرات 
( أي أنواع تلك الأجسام : هواء رطب على كثافة معينة أو قطعة من نسيج رقيق » 
الخ ) . وربما كان الجو بيننا وبين الجسم المنير صافيا لا يقتضي ظهوز الهالة . 
ولکن هذه الهالة قد تظهر للرائي ( على درجات مختلفة من البروز ) إذا كان في 
بصره ضعف ر ا السطر 5 ) . وسبب ظهور الهالة وكين + السطر ۱۵ وما 
بعد ) ما يلي : 

...ان سبب هذا كلّه هو آنعکاس ر كذا ) الشعاع أو آنعطافه . والنظر 
لحقيقي نما یکون بشعاع مستقیم . وان مثل هده التخاییل ر كالما افا تعرض 
اکا الشعاع أو انعطافه . وان الشعاع انما ینعکس(۱) أو ينعطف من ( آثر ) 
الأجسام المشفة الكثيفة كالماء والهواء الرطب المائي » وهي التي تنفذ الأضواء فيها 
ولیس لها لون خاص » . 


و بعل هذا الكلام الذى هو شبه المقدمة ينتقل ابن رسد اف الکلام علی الهالة 


(۱) ترد کلمتا انعکاس وانعطاف في هذا النص بلا تمييز بینهما . الانعکاس هو ارتداد الضوء عن السطح 
الصقیل . والانعطاف ( ویقال له الیوم انکسار الضوء ) هو أن یعانی الضوء فى أثناء امتداده انحرافاً عند 
مرو مالغ ق مان اب مس ات رای ار التلط جر رزاليالة مرن 
لعين الرائي حینما يمر شعاع الضوء من جسم منیر إلى عين الرائي خلال جو مشبع برطوبة معينة . 
فینعطف ( ينكسر ) . 


مباشرة فیقول ( ص ۰۱ ) : 

« فنقول : آما الهالة فانه ( کذا) آثر مستدیر يرى حول القمر أو بعض 
الکواکب . وفي الأقل حول الشمس . ولما كان هذا الأثر يعرض إذا قام السحاب بیننا 
وبين ( الجسم ) المنیر في السحاب ( يقصد : من خلال السحاب الرقیق ) إلى 
أبصارنا أو آنعطافه » ویکون اللون الذي يرى لذلك الأثر كالممتزج من لون الغمام 
ومن ضوء ( الجسم ) المنير لضعف البصر عن أن بفرق بینهما کالحال في سائر 
التخاييل التي تعرض هنالك . 


هنا موضع ملاحظات . الهالة في الواقع ترى كأنها دائرة والأليق أن يقال : 
كرة . ويقصد ابن رشد بالسحاب مرور النور من الجسم إلى أبصارنا فى جسم تروك 
يتيح للنور الماز أن ينعطف أو ينكسر ‏ وقد أدرك ابن رشد وسيلة ظهور الألوان ولم 
يدرك طبيعتها ‏ . ثم إن ابن رشد يستعمل الانعكاس والانكسار بلا تمييز بينهما في 
n‏ 


( وقوس فرح ترى أبدا (رسائل : الآثار العلوية ٥‏ قبالة (أى مقابلة ) 
الا كانت انس اون من افاق الطلوع والغروب » وکان هنالك سحاب 
مشفت متکائف » . ویتابع این وس الکلام فیقول م 001 الطوال . 
في الأيام القصار فقد تری النهاز كله » . 

ولست آدری المقصود من ذکر الأیام الطوال والأيام القصار هنا 

وسبب ظهور قوس فرح (رسائل : الآثار العلوية 15 ) « آنعکاس ( يقصد : 
انکسار أو آنعطاف ) شعاع الشمس من ذلك الغمام إلى الأبصار» . ویلاحظ ابن رشد 
أن ظاهرة قوس قَرَّحَ ( أي ظهور آلوان مختلفة في جو مشمس ) تتکرر إذا آتفق آنتشاز 
شيء من رشاش الماء في نور الشمس ٠‏ في بر أو بحر . وذکر ابن رشد أن این سینا 

قد رای مثل هذه الظاهرة في الحمام ( لأن جو الحمام يكون عادة مُشْبَعا ببخار الماء . 
فإذا آتفق أن نفذ إليه شيء من شعاع الشمس من کوة آو نحوها : آنغقطف شعاع 
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الشمس في بخار الماء ذلك وظهرت الالوان المألوفة في قوس قَرَحَ » ولکن على غير 
ترئیب ) . 

ولم يجد ابن رشد لظهور الالوان في قوس فرح سبباً فتخيل أن هذه الألوان تتولد 
من آمتزاج نور الشمس بکدرة الغمام - وهو التعلیل الذي كان عند الیونانیین من قبل 
( راجع الآثار العلوية ۷-۷4 ) . 

Ee‏ انس میت مز قعل موی وان فرش 
قزح . ففي ۱ لاثار العلوية » رص ۱۳ - ۱6) : « فتقول : آما الالوان اي الى 
تظهر لیلا > فان السبب في ظهورها إشراق الضوء في الغیم الکثیف الاسود . وذلك 
أن من شأن الضوء ء إذا لاقی جسما كثيفاً مُشِفَاً أن یشم ( يشيع ؟ ) فيه فیحدث من ذلك 
المنظر لون متوسط بين بياض الضوء وسواد الغمام . . . . والدليل على ذلك أن 
الم ااي اا کک ر را ر وشن هذا الجنسن 
امه ی عم عم عورييه ی ي المعروفة بالشفق . ويصيب ابن رشد 
فى تفسیر شدة الحمرة في الشفق حينما یقول : « فأمًا السبب في اختلاف هذه الألوان 
رلك الوا في ده الحمر ة وضعفها فهو من یل آختلاف الفیم في قلة السواد 
وكثرته ورقته أيضاً وغلظه . ومن قَبّل کثرة الضوء وقلته والقرب والبُعد وضعف الأبصار 
ا هينه :الأ لون مرا فاك ومد تعرس ا 


عله موه ۷ 
ب يت يد 


ألّف این رشد کتابین عنوان آحدهما « کتاب حرکات الفلك » وعنوان الثانی 
منهما « موجز المجسطی » ( سارطون ۲ : ۷ ) . راجع في نوش هت 
« الجزء السابق ص ۳۲۲۵ » . 

ولکن بروکلمن) لم یذکرهمار(۱ : 565-504 . الملحق ۱ : ۸۳ - 
355 ) . ویقول کارمودي ( ص ۵۵۹ )۲ إنه لم ير کتاب « موجز المجسطي» . فلعل 
الکتابین قد ضاعا . ولکن بروکلمن ذکر لابن رشد ( الملحق ۱ : ۰۸۳۰ السطر 


(1) Brockelmann. Geschichte der arabischen Lıtteratur - 
(2) Francis James Carmody, The Planetary Theory of Ibn Rushd in OSIRIS. 1952. 556 - 586 ۰ 


۳۰ 


الثالث من آسفل ) کتاباً في الأنساب الكريّة ( علم المثلثات الكيروية ) » ونفع هذا 
العلم نما هو في الفلك . وفي کتبه الموجودة بين آیدینا ٍشارات كثيرة الی علم 
الفلك . ویقول سارطون (۲ : ۲۹۵ ) إن ابن رشد كان كثير الاهتمام بعلم الفلك . 
وحینما يمر القاریء المطالع بملاحظات ابن رشد في الفلك - في کتبه المختلفة - 
يدرك وشیکا أن الرجل كان أعلم بالفلك مما تذل عليه تلك الملاحظات لما تضمنته 
ملاحظاته من الاشارات إلى مدارك وقواعدٌ في علم الفلك يمكن أن تكون أجزاءً من 


معر فه OY‏ 


ولکن لا بد هنا من الاشارة أولاً إلى المدرك القدیم لهذا العالم الذي نحیا نحن 
فيه والذي أكثر ابن رشد من الكلام عليه في خلال بحثه في مسائل الفلسفة . لقد 
كان هذا « الموقف القديم » في الفلك موافقا للموضوع الذي كان ابن رشد يعالجه 
في كل مكان : « دلالة العقل وسياق المنطق » عند النظر في الحقائق الفلسفية النظرية 
وفي الحقائق الدينية العملية . ولا شك في أن المبالغة في حب ابن رشد لفلسفة 
آرسطو قد حملته على أن يتقبل من فلسفة أرسطو كل شيء وما كان في الفلك مخالفا 
للعقل . غير آننا مغ حبنا لابن رشد لا نستطيع إلا لَوْمَهُ على متابعة أرسطو فيما كان 
أرسطو غیر ملوم في اتباعه : إن أرسطو كان ابن بيئة وثنية تعتقد أن الشمس والقمر 
والكواكب وسائر النجوم الكبار الظاهرة للعين آلهة أو مساکن الالهة واا من أجل 
ذلك - یب أن تکون کائنات حية ذوات نفوس, كي اراتك عفرل علي اده 
على معرفة أحوال الناس ثم تكون مخالفة في مادتها لمادة هذا العالم الذي نعيش 
حانج دك راج يده رانو ره پچ ان كرب نو اما م۳ الناس 
الذين تقم علیهم سيطرة الالهة . ولکن ابن رشد لم کن معذورا في المیل إلى أشناء 
من رأي أرسطو في ذلك . ااا مووي ی تا سيدا فيه , وأشد ما 
بمکن ان نحمله علی ابن رشد من اللو آن العلماء المسلمین کانوا قد فندوا كر 1 
اراء آرسطو . ونذکر في هذا المجال آبن حَرْم الاندلسی المتوفی سنة:455ه 
( ۱۰۹6 ) - قبل ابن رشد بخمسة آجیال ‏ قد قال إن هذه النجوم آجسام حجرية لا 
تعقل ولا صلة لها بحياة الناس وأنها هي نفسها « مديرة » ( بالبناء لاتم الحقعول ) 


۳۰۹ 


تخضع لقوانین طبيعية عادية ۱ ويقول م : إن هذه النجوم ادا كان لها آثر فینا ¢ 
فان أثرها هذا لا يعدو أن يكون طبیعیا كأثر الریح والمطر والبرد والخر » أو ما يشبه 
و 


وافق اب رشد الأقدمین في أن الم الفلکی الذي تُعَدُ أرضنا جزءاً منه مق لف 
من أفلاك ( مدارات مادية مكوكبة ا مت فیها کواکب مفردة و متعددة ۾ ولا یری 
ابن رشد مسوغا لفلك لانجوم فيه ) وأن هذه ه الأفلاك مستديرة ومرکب بعضها في بعض 
كطبقات البصلة المكورة . وقبل ابن رشد رأي أرسطو في أن عالم ما فوق فلك القمر 
( أي القمر والشمس وجمیع الأجرام السماوية الأخرى ‏ لأن جميع هذه الأجرام 
السماوية تدور حول أرضنا في رأيهم ) جسم بسيط . يقصد أن ذلك الجسم مؤلف 
من عنصر غير العناصر الأربعة ( الماء والهواء والتراب والنار ) . ذلك لأن العناصر 
الأربعة في رأيهم يستحيل بعضها إلى بعض ولذلك تكون خاضعة للكون والفساد ‏ 
تتبدل الأجسام التي تتألف منها ثم تخضع تلك الأجسام للنشوء والفناء مرة بعد مرة . 
أما الأجرام السماوية فلا تتبدل ولا تتغير ولا تنشأ ولا تنعدم ولا تختلف في طبائعها 
وأفعالها . وإذا كان ذلك کذلك ‏ كما يقول ابن رشد ‏ فإن الأجرام السماوية أجسام 
حيّة عاقلة مُدركة بی ا كانه للم وض قله جضت تام ووک دراك ها 
والجرم السماوی ) ی مجموع هذا اا الذي نراه فوقنا ) تبدی للفلاسفة القدماء 
بمشابة خبواب یسك في حرکته سلوکا واحدا صحیحا کما یسلك الحیوان السلیم 
المزاج . (راجع في ذلك كله تهافت التهافت ۰۱۸4 ۰۲۱۰ ۰۲۵۱ ۰۲۸۹ 
۵۹ ۰4۸۰ رسائل : ما بعد الطبیعة ۰۱6۱ ۱۵۷ الخ ) . 


ویکفی أن نستشهد هنا بهذه الجمل من أقوال ابن رشد ( تهافت ۱۹۰ - 
۲ ) : 


هذه الکواکب « موجودات مدركة جه ذوات آختیار وارادة ۰ . لعظم أجرامها 
وشرف وجودها وکثرة آنوارها . . . فإذا تأمل الانسان هذه الأجسام العظيمة الحية 
الناطقة ( أي العاقلة ) المختارة المحيطة بنا ( ثم ) نظر إلى أصل ثالث وهو آنها مع 


۳۷ 


عنایتها بما هنا ( أي بتأثيرها في الکائنات التي في آرضنا من النبات والحیوان . 

هي غیر محتاجة إليها ( أي إلى هذه الکائنات التي على أرضنا ) في وجودها . علم 
أنها مأمورة ( من الله تعالى ) بهذه الحركات ومسخرة ( للعناية ) بما دونها من الحیوان 
والتاست والخمادات .وان الامر لها غير هاه وهو غیر جسم ضرورة ( أي بالضرورة : 
الضرورة تقضي بألا تكون جسما ) لأنه لو كان جسماً لكان واحدا منها . .. وأنه لولا 
موه ال بر ما آغتت ( تلك الأجرامٌ السماوية ) بما هاهنا على الدوام 
ات وا ق 


لا شك في أن هذا النص الواضح الصریح مخالف للاسلام برغم الآيات 
الكريمة التي حاول ابن رشد الاستشهاد بها على ما أراده . وتلك - بلا ريب - من 
PE 2‏ ا الك اراء أرسطو التي 


وإذ وفينا عضوع ابن رشد للأثر الوثني الذي كان لارسطو شيئاً من حقه فاننا 
ننتقل إلى جانب إيجابي من الاراء العلمية الصحيحة التي تفتحت عنها عبقرية ابن 
E.‏ 

ال او ودع الات ع ون رحو أنه اال جو ال هه 
منه هو الوجود الممكن بحجمه . فليس في الإمكان أن يكون هذا الوجود أكبر مما هو 
عليه ولا أصغرٌ مما هو عليه ؛ لأنه لو جاز أن يكون هذا الوجود أوسع مدى مماهو 
لکان, آوسع مدی بالفعل ( راجع تهافت التهافت ۰۹۱-۷۹ ۲4۱).ولقد التفت ابن 
رشد في-أثناء هذا النقاش الطویل الذي ملأ بضع عشرة صفحة في محاولة اثبات قضية 
لا یمکن أن یکون علیها برهان مادي : هل كان بالامکان أن یکون هذا الوجود آومنم 
مدی مما هو عليه الآن أو أصغرٌ مدی . وهل بالامکان أن یکون معه وجود اخر أكبر منه 
ارو أو ام مه ا هی الس ا هت ف عضت رشك + 
لانه لو كان في الوجود عالمان أو ثلاثة عوالم أو اکثر منفصلة أو متصلتو/كا كانت سوی 


۳۰۸ 


عالّم واحد . غیر آن لفتة این رشد کانت في جانب آخر . |نها کانت ردّا علی عناد 
المتکلمین ( أي على اعتراض لهم منتظر ) : ذلك الاعتراض من المتکلمین هو : 
آلیس الله قادرا على أن یخلق عالما اخر ؟ آما كان بالامکان أن یکون الله تعالی قد 
خلق هذا الوجود آکر مما هو عليه الآن أو آصغر لو شاء ؟ ورد ابن رشد على ذلك 
((رص #۹ الط ر الأول وما بعد ) بقوله ان هذا ا حینشذ عفلیا 
ات ی دص النظری اه المادي ) الذي هو الوجود الفعلي 
لهذا العالم نه أن آضرب مثلا من عندي “لو باون رجل بيده حبة عدس 
وسال : ألا يمكن أن تكون « هذه الحبة من العدس آکبر مما هي عليه أو آصغر » ؟ 
لكان الجواب العقلى المجرد : أن هذا ممكن بلا ريب . ولكن « هذه الحبة » التى 
في يد الرجل هی هی لا يمكن أن تكون آکبر ولا أصغر » إذ لو كان ذلك بالامکان 
( فيما يتعلق بهذه الحبة نفسها ) لوجب أن تكون من قبل الآنِ كذلك . 

ومع أن ابن رشد قد ذكر أن الأجرام السماوية حيّة وذات عقول تدبّرٌ أجناس 
النبات والحيوان والجماد مما نجده على أرضنا فإنه كان لا يعتقد صواب التنجيم »› 
بمعنی أن الا نسان يعرف من موافم الكواكب وحركاتها مستقبل الإنسان على الأرض 
( راجع سارطون ۳ : ۰ السطر ۷ وما بعد من آسفل ) . ولکن هذا لا یمنع أثر 
الشمس والقمر ( وسائر الأجرام السماوية في رأى ابن رشد » في المد والجزر 
مق . 

وابن رشد يقسم علم الهيئة أو علم الفلك قسمين : صناعة النجوم التعاليمية 
( المستمدة من الرصد . أي علم الفلك العملي ) وهذا مدخل العلم الفلكي ( راجع 
علم الفلك للمستشرق كارلو نلینو ۲۲ ) . 

واین رسد ينتفلك نظام بط هون انتقادا شدیدا 7 ولكن الكلام في ذلك يحتاج 

كان آرسطو رت ۳۲۲ قبل المیلاد ) يرى أن الأفلاك فى نظامنا الشمسي 


۲۰۹ 


متمركزة أي ذات مركز واحد ( أي آنها دواثر بعضها آکبر من بعض ولکنها كلها تحیط 
بمرکز واحد ) . ولکننا لا نستطيع أن نفهم الخطأ في نظام بطلیموس إلا إذا نحن 
آوردنا الملاحظات التالية على نظام آرسطو : 

- أصاب آرسطو في جعل الأفلاك متمرکزة . 

- لم يصب آرسطو في جعل الأفلاك دوائر ( إن الأفلاك إهليليجية . أي بيضوية 
الشكل ) . 

- أخطأ أرسطو لما جعل الأرض مركز النظام الشمسي ثم قبل أن تكون الشمس 
في الفلك الرابع تدور حول الأرض . ولم يكن أرسطو في ذلك معذورا » لقد عرف 
أرسطو أن الفيثاغوريين كانوا يقولون بأن الأرض تدور حول « النار الوسطى » ( لا حول 
الشمس » لان الشمس كانت في رأيهم تدور آیضا حول تلك النار الوسطی ) وأن 
الأرض كانت تدور على محورها ( وذكر ذلك أفلاطون أستاذ أرسطو) . وكان أرسطو 
بسر على أن ال رصن ات لا يجوز نينا أن دا 

ونبع ابن رشد آراء أرسطو » إعجاباً بأرسطو من جانب ثم آنتصارا لرأيه هو في 
تخریج مظاهر الوجود كلها تخریجا عقلياً ونظرياً » من جانب آخر . 

ومن المظاهر التي لت نظر الفلاسفة القدماء آختلاف حرکات النجوم : رو يه 
الژهرة مثلا مرة فى الغرب متأخرة عن الشمس ومرة ف الشرق متقدمة على الشمس ۰ 
كما أن القمر يسلك هذا المسلك بالاضافة إلى الشمس وبالاضافة إلى الرهرة أيضا . 

وجهد کثیرون في تفسیر هذه الظاهرة التي سَمَيّت «تحیراوسمیت الکوا کب التي تفعل 
ذلك (كعُطارد والزّمَرة مثلا) : الکواکب المتحيرة. فآقترح أفلاطون مثلا أن یکون في 
تلك النجوم قوتان تحرکها : قوة موافقه لحرکه الشمس ( من الشرق إلى الغرب ) وقوة 


(۱) لم يكن أرسطو وابن رشد معذورین في جمل الأرض ثابتة لا تتحرك . وما دام ابن رشد یقول : إن 
الشمس أكبر من الأرض ( وهذا صحيح ) مائة وخمسين أو مائة وستين أو مائة وسبعين مرة» فإنه كان 
يجب أن يعرف من علم الحيل ( الميكانيك ) في الفيزياء أن الجسم الأصغر لا يمكن أن يكون مركزا 
يدور حوله الجسم الأكبر . 
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« مضادة » لحركة الشمس من الغرب إلى الشرق)() . ومنهم مَنِ آقترح أن یکون 
لعدد من الکواکب حركة لولبية ر کالصعود والنزول على سلم . مثل تلك التي تکون 
في الماذن عادة ) ثم آفترح بطليّموس”“ القلوذي تعدَّدَ الأفلاك“ ( المدارات حول 
الأرض ) لهذه الکواکب التي سمیت متحيرة . لقد جعل بطلیموس لهذه الکواکب 
الاک ھا و ات مراکز مجان آل سطع را لكان اغ س 
بعض ( بعض الأفلاك متطرف عن الأرض ذات اليمين وبعضها متطرف ذات 
الشمال ) . 


ولم رن علماء الفلك فتاه هده الأوجه من التفسير را تارف حرکات 
إصلاح نظام بطلیموس . ثم أقترح ابن طفيل الأندلسي (ت ۵۰۸۱ /۱۱۸۵م)علی 
تلميذه نور الدين البطروجي أن يحاول ذلك ( ولا نعلم إذا كان ابن طفيل قد آقترح 
عسي ون او سياس بوي 
المحاولتين ( محاولة جابر بن أفلح ثم محاولة البطروجي بإشارة من ا 
KE El‏ 
قال ابن رشد ( رسائل : السماء والعالم ه -5 ) : 


. . ليس للجسم المتحرك بها ( بالحركة المستديرة » وهي الحركة الطبيعية) 
ا الذي يقتضيه المحرك الطبيعي الا الل 
الحیوان ( الذي يتحرك بإرادة منه ) . وإذا كان هذا هکذا ‏ فظاهر أنه يلزم أن يكون 
للحركة المستديرة ‏ بما هي مستديرة - مراک وأقطابٌ . وما هو بهذه الصهة فهو كرة 


(۱) في رأي العين . 

(۲) بطليموس القلوذي ( كلوديوس بطليموس ) ولد في صعيد مصر ونشأ في الاسكندرية 9 وليس له صلة 
قرابة بالبطالسة ملوك مصر اليونانيين ) . من علماء الرياضيات والفلك والجغرافية والطبيعيات . له كتاب 
صخم اسمه باليونانية «التصنیف العظيم في الحساب » ويعرف بعنوان « المجسطي » . والمجسطي 
كتاب في الفلك وفي الحسبان الفلكي . وكانت وفاة بطليموس سنة ۱۷۰م . 

(۳) ونداخل بعضها في بعض . 


ضرورة . فأما الاک المحروقة ( ۴ ) الاقطاب الى یصفها بطلیمو ی في کتابه « في 
الا فتصاص » فشی ء ء لا يَصِمّ على هذه المتحركات دورا حركة طبيعية E‏ 
كانت الکواکب تتحرك بذاتها - كما يظنّ قوم لم تكن حرکتها طبيعية أصلا . 

۷ ) فى الحركات المختلفة للكواكب ( الحركة المستقيمة والحركات المتحيرة ) : 


« ولم يكن ظْهر مثل هذه الاستقامة والرجوع ( الحركات المستديرة المستقيمة 
على وتيرة واحدة إلى جانب الحركات المتحيرة ) للمتقدمين من اليونانيين ( الفلاسفة 
قبل أرسطو ) إلا في الكواكب المتحيرة . وكذلك لم يكن ظهر للبابليين كثير من 
الحركات التي أثبتها بطليموس مثل حركات أقطار ( أقطاب ؟ ) أفلاك التداوير الى 
الشمال والجنوت 1 وکحر که الفلکین الخارجي المرکز اللدين لعطارد وال هرة مره الى 
e‏ ا ( 
القدماء بوساطة فلك محیط بح کها al‏ من من الأول ( الله ) لان ذلك الفلك 
المحيط قريب من الأول . قال ( رسائل : ما بعد الطبيعة ۱۳۵) : 
لفلك البروج 5 عير الحركة اليومية 3 یتم دورها في الااف اغ 5 واخرون واد آنها 
حركة إقبال وإدبار . وهو الرجل المعروف بالزرقال2'0 من أهل بلادنا هذه وهی جزيرة 
الاندلس ومن عه منهم 3 ووصعوا لذلك هيئة تلزم عنها هذه الحركة : والذي دعاهم 
إلى اسات هذه الحركة آنهم رضندوا دات ال لسم س لین نقط معلومه من فلك البروح 
فوجدوها ( أي عودات الشمس ) - اون رأوا أن هلا اللاختلاف قل يكون 


| 


(۱) من كابر الر ناص والفلکیین في الأندلس آبو إسحاق إبراهيم اننقاش المعروف بالزرفالئ ۳ به لد 
الزوقيا ل ( ت4۹۳ ه = ٠١44‏ م ) ۰ كان بارعا جدا في ي الرصد وفي استخدام الاسطرلای» وهو أول 
من جاء بدلیل على أن جر میا ل ) أوج الشمس (أبعد نقطة لها عن الأرض ) فالتدكبة الى النجوم 
( الثوابت ) تبلغ بالثواني 4 ۱۲,۰ «بینما الرقم الحقيقي ۱۱,۸) . 


۳۱۲ 


لمزید حركة أو حرکات فی فلك الشمس . واخرون راوا أن ذلك لخلل فی الالات أذ 
لتقصیر فى الالات آنفسها عن درك ذلك على كنهه فیها » . 

والذي دعا فلاسفة الیونان المتقدمین والمتأخرين ثم علماء العرب حتی آیام ابن 
رشد إلى هذا التعقید آنهم فرضوا أن الأرض ساكنة وأن الکواکب والنجوم ( والشمس 
فیها ) تدور حول الأرض - وهذا بلا ريب هو الذي آدی بهم إلى الخطأ . ولو آنهم 
أدركوا ما أدركه زكريا بن محمد القزوينى رت ۱۸۲ ه / ۱۲۸۳ م ) حين قال 
(عجائب المخلوقات: ۱ O‏ متحر که داتسا فلن امعد 
والذی نراه من دوران الفلك ( الشمس والكواكب والنجوم ) إنما هو من دوران الأرض 
( على نفسها ) لا من دور ( لا من دوران ) الکواکب ‏ لما آحتاجوا إلى کل ذلك 
التعقید وإلى الوقوع في الأخطاء الکثيرة . 

وذکر کارمودي (.ص ۵1۲ ) آن ابن رشد ینکر :إمكان الحرکات :الماد 
للکواکب لأنها ليست جزءا من النظر ( التفکیر ) العقلی . ولکن ابن رشد نفسه یجعل 
هذه الحرکات المتضادّة التى للکواکب دلیلا على أن تلك الکواکب حية مدركة ذات 
اختیار وارادة ( تهافت التهافت ۱۸۹ . السطر ۱۳-۱۰ ) . 
۷ وما بعد ) فاخذ ابن رشد عنه ذلك وقال ( تهافت التهافت ٤٥‏ 1۷ ) : 

(... وأن العالم إنما یتناهی من جهة الجسم الكکري . وذلك أن الجسم 
الكرى متناء بذاته وطبعه . اد كان يحيط به سطح واحد مستدير » وجسم العالم لا 
يمكن فيه زيادة ولا نقصان . ولذلك كان متناهيا بذاته » وأنه لمكان هذا لم يصح أن 

ویبدو آن اپن رشد قد آستفاد من محاولة البطروجی أیضا ور ولکننه لم یذکر 
قال ( فصا المقال ۵ ) : 


۳۳۳ 


ولو ... رام انسان واحد من تلقاء نفسه أن يدرك مقادیر الاجرام السماوية 
وأشکالها وأبعاد بعضها عن بعض لما آمکنه ذلك ‏ ولو كان آذکی الناس ‏ إلا بوحي أو 
شيء يشبه الوحي - بل لو قيل له إن الشمس اعظم من الارض بنحو مائة وخمسین 
ضِعْفاً أو سين . لعدّ هذا القول جنونا من قائله . وهذا شيء قد قام عليه البرهان في 
علم الهيئة قياماً لا يشك فيه مَنْ هوین أصحاب ذلك العلم » . 


ويأتي هذا المعنى مکرورا في تهافت التهافت ( ص ۲۰۷ ) ليوازن ابن رشد 
بينه وبين العلوم الالهية . كعلم الفقه والأصول ‏ وبالجملة العلوم الدينية - فان الفقه 
أيضا محتاج إلى علم البرهان من المنطق وغیره . یقول ابن رشد في حجم الشمس : 


« لوقيل للجمهور - ولمن هو أرفع رتبة في الکلام( منهم ونان الشمس التي 
تظهر للعين في قدر قدم ( في قطرها ) هي نحو من مائة وسبعين ضعفا من الأرض 
لقالوا هذا من المستحيل » ولكان من يتخيل ذلك عندهم كالنائم » ولعسر علينا 
إقناعهم في هذا المعنى بمقدمات يقع لهم التصديق بها من قرب في زمانٍ يسير » بل 
لا سبیل (الی ) آن یتحصل مثل هذا العلم الا بطریق البرهان لمن سلك طریق 
البرهان » . 

وعظم جرم الشمس بالاضافة الى كثافة مادتها وتلژزها ( تلاصق أجزائها ) هو - 
عند این رشد واستنادا إن قول ارسطو سبب شدة حرارتها ( رسائل : السماء والعالم 
٩‏ ) . ویری كارمودي ( ص 804 ) أن كلمة شرف في وصف الشمس تدل على 
حجم الشمس وقلة حرکاتها(۲۲ . لأن حجمها الکبیر يقاوم التأثيرات الخارجية علیها . 


ويعرض ابن رشد لذبول الشمس ( أي لنقص حجمها وحرارتها بما یتحلل من 
(۱) الکلام ( علم الکلام ) غایته الدفاع عن العقائد الایمانیه بالادلة العقلية . 


(۲) الشرف في الفلك یعزی في الأکثر الى الارتفاع ( عن الأرض في فلك البروج ) ایضان: 


۳۱ 


« ولو كانت الس تدیل ادم سحل ۲۱۱ ا ف م الارصاد ( أي في 
المدة القصيرة التي اشتغل العلماء فيها برصد الشمس ) غير محسوس . لعظم 
جرمها - لكان ما يحدث من ذبولها فيما ههنا من الأجرام له قدر محسوس . وذلك أن 
ذبول كل ذابل إنما يكون بفساد أجزاء منه تتحلل . ولا بد في تلك الأجسام المتحللة 
من الذابل أن تبقى بأسرها فى العالّم أو تتحلل إلى أجزاءٍ خر . وأي ذلك كان يوجب 
في العالم تغيراً بيا ها في عدد آجزائه وإِمًا في كيفيتها . ولو تغيرت كميات الأجرام 
تتغیرت أفعالها وآنفعالاتها . ولو تغيرت أفعالها وآنفعالاتها - وبخاصة الکواکب - لتغير 
ما ههنا من العالم ١‏ درام أن آلاضمحلال ( اقرا : فتوهم الاضمحخلال. ) علی 
الأجرام السماوية مُخل بالنظام الالهي الذي ههنا عند الفلاسفة . و( مع ذلك فان ) 
هذا القول لا يبلغ إلى مرتبة البرهان » . 


لا شك في صحة ما يقوله ابن رشد هنا . إن حجم الشمس يجب أن ينقص لما 
یتحلل من أجزائها عند صدور النور ( والحرارة ) منها . ثم لا شك في أن ابن رشد قد 
أصاب لما قال أن هذا التقلص في الحجم لا يجوز أن يحدث . ولكن تعليله لما أراد 
لم يكن تعلیلا مادياً . بل هو تعلیل « عقلي » من جانب وفقهي من جانب آخر . وقد 
وقف العلماء المعاصرون لنا آمام هذه المشكلة » ویرجی آن یکون تعلیلهم اعد حين 
فالوا : إن المادة ( من الشمس ) تتحول إلى طاقة ثم تعود تلك الطافه فتتحول ( في 


(۱) آول من آشار الى خسران الشمس شيئاً من مادتها بالتحلل الامام الغزالي رت ۵۰۵ ه - ١١١١‏ م) . 

قال الغزالی ( تهافت الفلاسفة ‏ بیروت . المطبعة الكائوليكية - ص ۸۳) : « ... فمن أين عرف 
( جالینوس ) أنه لا یعتریها الذبول ؟ وآما التفاته الى الارصاد ( اعتماده الأرصاد : مراقبة الشمس ) 
فمحال لانها لا تعرف مقادیرها إلا بالتقریب . والشمس التي يقال نها كالأرض مائة وسبعین ( کذا ) مرة 
آو ما یقرب منه.لو نقص منها مقدار جال مثلا لكان لا بين للحس. فلعلها فى الذبول والی الآن فد 
نقص مقدار جبال وأکثر . والحس لا یقدر على أن يدرك ذلك . . . » «ولقد أصاب الغزالي في هذا 
القول ) . ويقدر العلماء المعاصرون لنا أن الأرصاد الفلكية قد دلت على أن الشمس قد خسرت من 
مادتها - في مدى خمسین عاما ای ییا بت اليد الى ل كل داريا یه زوین 
سعرا ( بالضم : كالوري ) » وهو يساوي نحو اثنين من البلیون ( غير أن هذا كله لا يمنع من أن الشمس 
تستعيد ما تخسره من طرق مختلفه ) . 


۳۱۵ 


الفضاء الأرحب ) إلى مادة من جدیدر ينشأ منها آجرام جديدة ) فتظل النسبة في بناء 
هذا العالم الفسیح واحدة . أو كذلك قالوا أو مثل ذلك . 

ویقول ابن رشد ( تهافت التهافت ۱۸۸) إن حدوت الفصول الاربعة في 
الأرض راجم الى بعد الشمس وقربها من الأرض عند مسیرها في فلکها المائل ( وکان 
الأمثل أن یقول إن ذلك راجع إلى ميل الأرض على محورها : فإذا آبتعد نصفها الذي 
هو نيان خط الامضوام عن براحي ای ارت فدهن | لام نی وت بعط 
الاستواء فواجه ای فیکون حینیذ فی النصف الشمالی من الارض شتاء » وفي 
ات الحنون تن ال اه رت 

« فإنه لولا قرب الشمس وبعدها في فلکها المائل لم يكن ههنا فصول أربعة . 
ولو لم يكن ههنا فصول أربعة لما كان نبات ولا حیوان . . مثال ذلك إذا بعدت الشمس 
إلى جهة الجنوب ( تخیل ميل القطب الشمالي من الأرض بعیدا عن الشمس ) برد 
لهواء من جهة الشمال فکثرت الأمطار . . وفي الصيف بالعکس » ( راجع رسائل : 
الآثار العلوية 45 ؛ ما بعد الطبیعة ١5/4‏ ) . 

والمألوف عندنا أن یکون للجرم السماوي قطبان أحدهما يقال له شمالی ویکون 
في آعلی الجرم ( بالاضافة إلى تخیلنا لاستواء هذا الجسم في فلکه ) والأخر يقال له 
جنوبي . غير أن ابن رشد یری ( من الناحية النظرية ) أن كل نقطتین متقابلتین في 
الكرة ( عند طرفي القطر المفروض - وللكرة أقطار غير متناهية ) تصلحان لأن تکونا 
قطبين شماليا وجنوبیا . ولكن المعقول ( عند ابن رشد ) أن يكون القطبان في كل 
جرم سماوي في موصعهما المخصوص بهما في ذلك الجرم . قال ابن رشد ( تهافت 
التهافت ۸ ) : 

« فالأجسام السماوية فیها مواضع هي أقطاب بالطبع لا یصح أن تکون الأقطات 
منها في غير ذلك الموضع . . . وقد ظن . . . في بادىء الرأي أنه یمکن آن‌یکون 
القطبان في فلك أي نقطتين ( متقابلتين ) اتفقتا » . 

ويتكلم ابن رشد على آختلاف موقع النجوم باختلاف موقيم الانسان على 
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الأرض . فان النسر الطائ (۱) ثلا يري من الأندلس في موقع مرن السماه ء غير الموقم 
ده ا آخر في غير الاندلس ات و ۳ 
موضعه ولكن أختلاف المنظر) يتبدل باختلاف موقف الناظر على سطح الأرض . 
والمقصود من التعبيرين واحد . ذلك لأن القدماء كانوا يعتقدون أن الأجرام السماوية 
هی التي تدور حول الأرض 4 فو صعوا تعبیرهم في قالب مخالف للقالب الذي نضع 
تحن اليوم تعبير نا فيه عن هلا الأمر فيه ر 

وكلام ابن رشل ٩‏ فی الکتو ات المنقضة ( الشهب ) وذوات الأذناب والمجرة 
يختلط فيه الصواب القليل بالخطا ال . وهو في هذه يعتمد أة قوالا سابقة ولا يتبناها 

د ی اد شفع وسنائن E‏ اخ GEE E‏ 
ثابتة » وأن TT‏ ۱ تفت 3 الأذناب « إذا كان 
لمین - راجم فوق . عند الکلام علی الهالة نی 2 ا 0 
رشد عن ذوات الأذناب وعن الشهب يسنده إلى القدماء والی أرسطو خاصة ( ص 
۲ 2 ۱۳ ) . 

آما المجرّة فیحاول ابن رشد أن یقول فیها قولاً آکثر وضوحا : فهي لیست دخانا 
ملتهبا كما قيل . ولکنها تتألف من نجوم كثيرة متقاربة . ویو کد ابن رشد أن المجرة 
مؤلفة من کواکب ( الاثار العلوية ۱۸ ) . 


(۱) النسر الطاثر . ویقال له أيضاً العقاب (بالضم ) وفي الافرنجية : الطير » اکلیلا . صورة من صور 
السماء . 

(۲) اختلاف المنظر هو من الناحية العملية ) تبدل موقع النجم بالإضافة الى انتقال الواقف على الأرض من 
مكان إلى اخر ( اختلاف زاوية النظر بسبب دوران الأرض على محورها ودورانها حول الشمس ) . 

(۳) إن ابن رشد يستند في ذلك إلى أقوال الذين سبقوا . 


۳۷ 


وشعل الارض عند ابن رشد آیضا کروی ‏ وهو یورد علی كو الأرض دلیلا 
بارعا , قال (رسائل : السماء والعالم ٩۳-۲‏ ) ان البدر خسف بظل الأرض‌فیری 
خسوفه ( الجزئي ) هلالیا . وهنالك عنده سبب آخر ( ص 58 ) هو أنه إذا سار 
الانسان فى الارض آدنی ( أقل ) مسير ظهرت له في السماء کواکب لم تكن ظاهرة له 
من ی 

وینسب إلى ابن رشد ملاحظتان في الفلك على غاية من البراعة : آولاهما 
رژية الکلف علی وجه الشمس والثانية منهما مشاهدة عبور الکواکب عطارد على 

أ ) نقل العالم الریاضی الفلکی منصور جرداق(1) عن « صناجة الطرب»(") 
و« حضارة العرب 20 هذه الجملة : « وهو ( ابن YT‏ کت الشمس 
وکتب عنها » . والجملة فى « صناجة الطرب » ( ص ۱۳ ) : «واین رشك . . ا 
کلف الشمس وکتب عنها قبل أن عرفها أهل أوروبا » . ولم أعثر على كتاب « حضارة 
العرت ) . 

وف الشمس بقع غير منظمة” نهر مظلمة على وجه الشمس وهي فيد 


(۱) ماثر العرب ۲۲ . 

(۲) نوفل بن نعمة الله نوفل (۱۸۱۲ - ۱۸۸۷م ) من أهل طرابلس الشام آدیب مثقف یحسن العربية والتركية 
والفرنسية ویهتم بالجانب الحضاري والثقافي من تاريخ الامم . له عدد من الکتب « صناجة الطرب في 
تقدمات العرب» . 

(۳) « حضارة العرب » کتاب من تألیف أسعد مفلح داغر ( 18485 - 1988 م ) كان من دعاة القومية العربية 
والعاملین على تحقیق الوحدة العربية والناشطین فى المطالبه باستقلال العرب . اشتغل بالصحافة مدة 
طويلة . له من الكتب « ثورة العرب » ۱۱۱ ۱۹ 5 حضارة العرب » ( ۱۹۱۸ م ) - مذکرات على 
هامش القضية العربية ( ۱۹۵۸ م ) . ومع أن كتاب « حضارة العرب » قد أعيد طبعه ( ١919‏ م ) فأنا لم 
أستطع أن آقم على نسخة منه . 

)٤(‏ الكلف ( بضم ففتح ) جمع كلفة ( بالضم ) : بقعة ترى مظلمة على وجه الشمس لأنها فجوة او رقعة أكثر 
برودة مما حولها . 

(۵) غير منتظمة : متعرجة المحيط . ليست دائرة مثلا ولا هي مستقيمة الأضلاع . 


۳۱۸ 


يبدو فجوات واسعة في جرم الشمس لا يصدر منها نور . من أجل ذلك تبدو قائمة . 
وإذا كان ابن رشد فعلا آول من رأی الکلف وعرفها فتکون براعته في الفلك العملي 
( الرصد ) عظيمة جداً وخصوصاً لان الادوات التي تغرف تلك الکلف بها لم تكن في 
أيام ابن رشد وافية ولا كافية . 


ب ) ويُنسبٌ إلى ابن رشد أنه شاهد مرور الكواكب عطاردٌ على قرص الشمس 
بعد حسبان حركة عطارد . وهذا يقتضي براعة أعظم من البراعة في رؤ ية الكلف . 
يقول منصور جرداق : ( ماثر العرب ۲۲ ) : « وعرف ( ابن رشد ) بواسطة الحساب 
الفلكي وفت عبور عطارد على فرص الشمس فرصده وشاهده بقعة سوداء على فرصها 
في الوقت المعين . وهذا الأمر لا يتصدى له في وقتنا سوى الراسخين في الرياضيات 
الفلكية » . ويذكر جرداق أنه أخذ ذلك من كتاب « خلاصة تاريخ العرب » ۰ من 
الصفحة ۲۱۵ . وبالرجوع إلى هذا الكتاب » وهو في الحقيقة تهذيب ( مختصر ) 
لكتاب العالم الفرنسي سيديو نقله إلى العربية محمد بن أحمد عبد الرزاق() أحد 
المترجمين في ديوان الترجمة في القاهرة ومعلم اللغة الفرنسية بالمدارس الملكية 
المصرية . وكان قد أمره بذلك علي باشا مبارك20 . ولكن يبدو أن الترجمة لم تكن 
دقيقة فعمد علي مبارك نفسه إلى نقل الكتاب من جديد أو إلى تنقيحه تنقيحاً كبيراً : 
فقد قال علي باشا مبارك : « فوجدت به ( في الكتاب المنقول ) أبواباً لم تترجم 
وأخرى لم تستوف حقها في الترجمة . فترجمنا ذلك وصححنا الكتاب وقابلناه على 
الأصل كلمة كلمة . ثم كلفنا به العالم النحرير الشيخ عبد الرحمن ابن الشيخ السيد 


(۱) محمد أحمد عبد الرزاق موظف في قلم الترجمة في وزارة المعارف المصرية ومعلم للغة الفرنسية . 
كانت وفاته سنة ۱۲۹۰ ( ۱۸۷۴۳ م) . 

(۲) علي مبارك عالم مصري ولد سنة ۱۳۳۹ ( ۱۸۲١‏ م ) وذهب في بعثة إلى باريس فتعلم العلوم الرياضية 
والطبيعية والعلوم الحربية وتولى عددا من الوزارات وله اثار عمرانية وثقافية منها دار الكتب المصرية . 
وله مز لفات منها « الخطط ( بكسر الخاء ) التوفيقية » وغيرها . وقد أشرف على نقل كتاب « خلاصة 
تاريخ العرب » للعالم الفرنسي سيديو ( انظر هامش الصفحة التالية ) وقد كانت وفاته سنة ۱۳۱۱ 
( ۱۸۹۳ م ) . 


۳۱۹ 


الشرقاوی الشرشيمى وأمرناه أن ينشئه إنشاء عربيا فصیحا . فأخذ ینشی ء ويقرأ علینا ما 
کته بخطه . ثم صححنا آسماء البقاع والرجال وقابلناه على اصلها الفرنجی و سمیناه 
« خلاصه تاريخ العرب » ( ص ۲-۵ ) . والجملة موضع الاستشهاد هي . في کتاب 
ر خلاصة تاريخ العرب » ( ص ۲٠١‏ ) . التى تلى : 

« وعزی إليه ( إلى ابن رشد ) شرح على المجسطی ظن إبصاره بقعة سوداء في 

ثم بالرجوع إلى كتاب سیدیو() ( ؟ : ۲۹ ) قرأنا : 

لااوكان ( ابن رشد ) يحب أن پرصد ( الکواکب ) وكان قد اعتقد أنه بصر بنقطة 
سوداء على ( قرص ) الشمس في یوم دله ( فيه ) الحسبان على ( أن ذلك كان ) عبورا 
ل( كوكب ) عطارد » . 
كان آقرب إن الأصل الفرنسی من قول الترجمة المباشرة عن اللغة 0 
اعتقادی بان منصور جرداق لم یعرف في الأغلب کتاب سیدیو في اصله الفرنسی 
الفرنسي . مع أنه قد عذ في کتابه « المعجم الفلكي » بضعة کتب باللغة الفرنسية منها 
کتاب لسیدیو نفسه . وفیما يلى كلمة فى عبور عطارد على وجه الشمس ندرك منها 
تحقيقة ال الى نرق لها ره 
الذي يدور حول لأرض ثم هو آقرب هذه الكواكب ۳6 الشسر oe‏ 
محوره في نحو ستين یوما من أيام الارض ويدور حول الشمس في نحو ثمانية وئمانین 


Louis Pigrre ۵۱۱۱0). Histoire générale des Arabes, Parıs 1877 .‏ )1( 
ا ا ۰ - ۱۸۷ م ) كان ا افيا مهرد ون بالفلك». واتحاهه فى 


۳۳۰ 


یوم .. والممروض آنه فی کل دورة من دوراته حول الشمس یعترض مرة واحدة بین 
الارض والشمس . ولکن هذا الاعتراض بين الارض والشمس مکانیاً لا ینش منه 
« اقتران » ( أي اجتماع الأرض وعطارد والشمس في خط نظر واحد ) الا قلیلا . إن 
عطارد یمر خا قوق قرص الشمس ( بالاضافة ان الناظر الیه من آرضنا ) ویمر 
عبان کین فرص | اس : 

وفي بعض الأحيان یری عطارد مارا على قرص الشمس . فهذا المرور على 
فرص ا یت ور اه اعون تلكوت ی یا تس 
الشمس م في اعلا أو في آدناه ویدوم بضع وان ویکون هذا العبور أحيانا على قطر 
الشمس مثلا ویدوم بضع ساعات . 

وفي رصد عطارد وهو مارٌ على قرص الشمس عدد من المصاعب : 

١‏ - إن العبور الطویل لعطارد على قرص الشمس نادر فیجب أن یتسقط الراصد 
هل ال ر 

۲ إن هذا العبور يكون في النهار فيمر الكوكب الصغير الضئيل النور على 
قرص الشمس الكبير المضيء ويرى جسماً صغيرأ ضئيلا يتحرك على وجهها . 

۳ یدخل في معادلة العبور هذه حركة عطارد حول الشمس وحركة الأرض 
على محورها وحول الشمس أيضاً . 

٤‏ - إن معظم الأوقات التي يحدث فيها هذا العبور يكون بعد الضحی ( بعد 
ارتفاع الشمس عن الأفق الشرقي للأرض في رأي العين ) حين يكون نور الشمس 
على أشده . 

ه ‏ وأكثر ما يحدث هذا العبور في أيار ( مايو ) أو تشرين الثاني ( نوفمبر  )‏ 
را ا و 

ولقد كان من الأيسر على ابن رشد ( من الناحية العملية ) أن يرصد عبور عطارد 
في الوقت الذي يكون عبور عطارد فيه في الصباح الباكر ( بعد قليل من شروق 
ا 


أ ) يرصد ابن رشد عطارد قبل طلوع الشمس ویعین موقعه في السماء بالاضافة 
إلى آفق الارض وإلى نقطة شروق الشمس على الأفق . 

ب ) يحسب ابن رشد سرعة عطارد في فلکه وسرعة الأرض حول نفسها ( على 
محورها ) » مع حسبان سرعة الشمس ( لأن ابن رشد كان يعتقد أن الأرض ثابتة وآن 
الشمس هی التی تدور حول الارض - ولکن هذا لا پندل شیشا » لان حسبان حر 
الشمس حول الارض في رأي العین هو حسبان حركة الأرض حول نفسها) . 


ج ) وحینما يصح حسبان ابن رشد يبصر نقطة صغيرة تدخل قرص الشمس من 
لشرق ( عن يسار ابن رشد ) ثم تتقدم ببطء نحو الغرب . 
د ) وإذا كان حسبان ابن رشد دقيقاً فإنه يرى هذه النقطة السوداء تغادر قرص 


ه ) ويكون من حظ ابن رشد أن يحدث عبور عطارد بعیدا عن كلف الشمس أو 
حينما لا تكون تلك الكلف مواجهة للأرض . وربما كان من غير العسير على ابن 
رشد أن يميز عطارد من كلف الشمس . فعطارد جرم صغير منتظم ( دائرة تامة ) وكلف 
الشمس كبيرة في الاغلب وغير منتظمة . 

و) ولا أعتقد أن ابن رشد كان باستطاعته ( في التفريق بين الكلف الصغيرة 
على وجه الشمس وعطارد ) أن يدخل في حسبانه دوران الشمس على محورها ( في 
كل خمسة وعشرين لملا مرة واحدة) لیعرف الفرق ل سرعة عطارد على وجه 


ز) وبما أن عطارد يكون أثبت في رأي العين من الشمس ( بالإضافة الى 
الواقف على سطح الأرض ). فلقد كان من المعقول أن يرى ابن رشد عطارد یقطم 
قرص الشمس من الشرق الشمالي إلى الغرب الجنوبي ( لأن الشمس في«طلوعها 
ترتفع - في رأي العين ‏ من الجنوب إلى الشمال : من أدنى إلى اعلی ) . 


عاد مات واه 


هذه کلمة في ابن رشد الفقیه الفيلسوف . ولکنها في العلم الطبيعي 
والرياضي : في علم المناظر ( البصريات ) والهيئة ( الفلك ) . وقد بدا أن ابن رشد 
كان عالما طبيعياً كما كان فلكياً آیضا . مع أن معظم الدارسين - وأكاد أقول جميع 
الدارسين . منا على الأقل ‏ قد وجهوا اهتمامهم كله إلى ابن رشد الفيلسوف النظري 
وأهملوا اراء ابن رشد الرياضية والطبيعية. فحبذا أنيقوم منا نفر ينصفون جميع علمائنا 
بالالتفات إلى آرائهم العلمية البحت ( حینما یکون مثل هذا الالتفات ممكنا ) . 

قت کله اعدا 

لا يبعد أن يرى الزملاء الكرام - من علماء الرياضيات والطبیعیات - أخطاء قليلة 
أو كثيرة في هذا المقال ‏ فأرجو أن يحمل الذنب عليهم هم لا علي أنا . لقد كان من 
الاوجب أن يقوموا هم بمثل هذه الدراسات العلمية ( وان كنت أنا لا أسمي مقالي هذا 
دراسة علمية دل اهر بسيرا ای علمية معينة ) . فحبذا أن يكون لهذا 
المقال - برغم ما يمكن أن يكون فيه من الأخطاء عروتي جح لبا ين نذا 
في علوم التعاليم ( العلوم الدقيقة من الرياضيات والطبيعيات ) على الاهتمام بالآثار 
العلمية عند علمائنا وعند فلاسفتنا على السواء . والله من وراء القصد . 


١١4 


(۱) كان للجنة المجلة بعض الملاحظات التي تتناول بعض الحقائق العلمية الخاطئة فى المقال . ولكنها 
طوتها أمام كلمة الاعتذار هذه مقدرة جهود الزميل الدكتور عمر فروخ وغيرته على التراث العربي العلمي 
والانساني وحرصه على إحيائه وجلائه [مجلة مجمع اللغة العربية بدمشق] . 
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موقف ابن خلدون 
من الدین ومن القضابا الدينية(*) 


مقدمة ابن خلدون ممنجمْ غنی بالحقائق الطبيعية والاجتماعية وبالاشارات 
التاريخية وبالأحكام المبنية على تلك الحقائق والاشارات ثم بالاراء التي تفتح آمام 
الباحثين آفاقا من عالم الفکر وميادينَ للاختبار من واقع الأمم والجماعات والأفراد . 
وابن خلدون نفسّه متعدَّدُ آوجه العبقرية » ومقدمته القيّمة ملي لتلك الأوجه المتعدّدة 
المنوعة . من هذه الأوجه التي نعنیها موقفه من الدّين والأديان ومن القضايا الدينية . 
ثم آتجاهه في ذلك کلّه آتجاهاً صحيحاً واقعيّاً في كل أمر يتناوله بالاستعراض أو 
بالمناقشة . وک ما نری الرأي الد عند آبن درن م ومخالفا لما تنتظره 
من أمثاله . غیر أننا اذا آنعمنا النظر في أقواله وأحکامه أدركنا صحة ما يذهب اليه 
كما يذهب هو إليه ‏ برغم أن عدداً من تلك الأقوال والأحكام یحالف ما ألفناه بعامل 
التربية الاجتماعية فيما يتعلق بالأفراد وبعامل التربية التاريخية فيما يتعلق 
بالجماعات . 
فكيف تتبلّی أوجه هذه العبقرية من جانبها الديني في مُقدّمة العالم الاجتماعي 
الفذ عبد الرحمن بن خَلدونٍ ؟ 
١‏ - الفواصل الايمانية : 
أول ما يَلْفْتَ النظر في مقدمة أبن خلدون تلك الفواصل الإيمانية التي تأتي في 
(#) بحث ألقي في « مهرجان ابن خلدون » المنعقد في القاهرة من 5 الى ٩‏ يناير ( كانون الثاني ) ١45‏ 
ظهر في « أعمال مهرجان ابن خلدون » . القاهره ( مطبوعات المركز القومي للبحوث الاجتماعية 
والجنائية )١19515‏ . 


€ 


يجتام الفصول في الأكثر أو في مواقع الفصل والوصل من ثنایا تلك الفصول في 
الأقل + كما تأتي أحياناً في الفصول على غير نظام ملموح . من هذه الفواصل. 
مثلا وال E e‏ للصواب . وال یل من یشاء ويهدي من يشاء . 
وقبل آن اتی لتعلیل هذه الفواصل الايمانية في مقدمة ابن خلدون بالاضافة إلى 
الموقف الديني رازن عدون ني سان الخاصة والعامة . أود أن نری شيئا 
من النقد الخارجي المتعلق بها . 
إذا صح تعدادي لهذه الفواصل نها تنم الحو ماين وسبعين فاصلة . منها 
فلات ها تن اهيا ترد فیها الصيغة « واللة اعلم » مجردة أو في ثنايا TET‏ 
مثل قوله : 
- والله آعلم . 
- والله سبحانه وتعالی أعلم . 
- والله سبحانه وتعالی أعلم » وبه التوفیق . 
- وإذا آراة له بقوم سوءاً فلا مرد له » واه تعالی اعلم . . آلخ . 
وهنالك آثنتانٍ وعشرون فاصلة تتعلق بعلم الله في غير صيغة التفضیل نحو : 
س سبحان الحکیم العلیم . 
- وقد .استاثر له بعلمه » والله یعلم وا نتم لا تعلمون . 


- وفوق کل ذي علم. علیم . 
- واللّه سبحانه وتعالی یعلّم ما تَکنْ الضْدور . 


۱ ن ابن خلدون كان حريصاً على أن يَحْتِم کل فصل من فصول مقدمته 
بفاصلةٍ إيمانية مستمدّة قَذُر الامکان من موضوع الفصل المخصوص بها بقطع, 
النظر عن طول ذلك الفصل أو قصره . هنالك في مقدمة ابن خلدون فصول يبلغ 
الواحد منها سبعة أسطر أو ثمانية أسطر أو تسعة اسطر ( ص : ۰۱۵۷ ۰۱۱۷ ۱4۹ 
۸) وکل واحدٍ منها مختوم بفاصلة . وفی المقدمة ایضاً نصول قصار کفصل 
الفلاحة . وهو ثمانية أسطر ( ص 4۹6 ) » أو فصول طوال کالفصل المتعلق بالعلوم 


Yo 


الهندسية ( ص ۸۵ - ٤۸۷‏ ) بلا فواصل . وهنالك فصلان اقتضیا الاستشهاد 
بقصيدتين ( ص 9۹۱ - ۰۵۲6 ۵5٩‏ ۰ 6۷۷ ) فلم يتأت لابن خلدون أن بَخمهم 
بفاصلتین » ولو أنه فعل ذلك تحکما لجاء بيك الفاصلتین قلقتین نابیتین . 

وكثيراً ما تكون الفاصلة في خواتيم . الفصول عامة » کقوله واللّه اعلم - والله 
لفق . آو کقوله في غتام الفصل وان ما تون O‏ 
لاوما باه سس 

الا تیا 4 افحكون تال بموضوع الفصل أو باشارة عارضة في 
ذلك الفصل . فمن النوع الأول الفاصلة التي ينتهي بها الفصل الذي عنوانه : « في 
أن آبتغاء ا الكو ليس بمعاش طبيعي » ( ص ۳۸6 - ۰۳۸۹ 
فانها : « والله يررّقٌ مَنْ يشاءُ بغیر حساب » . 

آما النوع الثاني فمثاله في الفصل المعنون « في الاحتکار». في اخر هذا 
الفصل القصیر ( ص ۳۹۷ ) جكاية أن السَلطان آراة أن يجري راتبا على قاضي فاس 
أبي الحسن الملیلی عن التجارة التي يُريد أن يكونّ راتّه منها . ففكر المليلي قلیلا 
ثم قال : « من ضريبةٍ الخمر ! » أسْتغربَ الحاضرون ذلك وضجكوا : ثم سالوه عن 
الجكمة من ذلك الاختیار . فقال لهم : « إذا كانت الجبابات كلها حراماً قإنني اختاز 
منها ما لا تتابعه نفس مُعطيه . والخمرٌ قل أن پبذل أحدٌ فيها ماله إلا وهو طَرِبٌ مسرور 
بوجدانه غیر اسف عليه ولا متعلقة نفسه به » . ويبدو أن آبنَ خلدون لم یقتنع بهذا 
التعليل . وخصوصاً من فقیه . فتابّع قوله وقال فوع اه e‏ 
سُبحانه وتعالی أعلم بعلم ما تكن الصدوز » . 

وأما الفواصل التي تأتي في ثنايا الفصول فهي أيضاً نوعان : نوع يأتي في 
جمل تذكرٌ احوالا لا یت بها آبن خلدون لأن علمه لا يصل إليها ٠‏ أو لان للقضيَة 
نفسها آوجها مُتعدّدة لا يدري هو آیها أصح . ففي مثل, تلك الاحوال یقموگ ابن 
خلدون مثلا ( ص 88 ) : «والسبب في ذلك 000 أعلم - أن كثرة الاب وکثرة 
الأخلاط الفاسدة العفنة تولد في الجسم فضلات ردية » + أو قوللا عن الذين 
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يحون فد الکنوز ( ص ۳۸۸ - ۳۸۹ ) : «وما حصّلوا الا على الخيبة في جميع 
مساعيهم ‏ نعوذ بالله من الخسران - . فیحتاج من وفع له شيء من هذا الوسواس 
وآیتلی به إلى أن يتعوَدَ بالله من العجز والكسّل في طلب مُعاشه بالطرّق الطبيعية . 


وأما النوع الآخر من الفواصل التي تأتي في ثنايا الفصول فهي التي تأتي عند 
نتهاء «لکلام فی غرض من آغراض تلا الفصول قل آن ینتهن الفصل کل . ففي 
الفصل الذي كان عنوانه « في مراتب الملك والسلطان وألقابها » (ص ۲۳۵ - ۲۵۷ ) 
نجدٌ فاصلهٌ بعدٌ مَُدمة هذا الفصل ثم فاصلاً بعد الکلام على كن مرتبة من المراتب 
التالية : الوزارة » الحجابة . ديوانٍ الاعمال والجبایات » دیوان الرسائل والكتابة » 
اا سا شالف ا ك الف اکن اف ان 
جميع هذه المراتب المختومة هنا بفواصا إيمانية هي مراتب مَدَنية دُنيوية . أما الفصل 
المتعلق بالخطط الدينية الخلافية » والذي یتناول الکلام على الفتيا والقضاء ولد ال 
والحسبة والسّكة . فاِنْ فيه فاصلة واحدة بعد الکلام على العدالة » ثم اا اضر 


بعد الكلام على السّكة ( والسكة من المراتب الدنيوية ) ينتهى بها الفصل كله . 


دو أن أبن خلدونٍ كان يتقح المقدّمة فيك فيها عادة أشياء يستذركها . فقد 
ین أن یکتب فصلا ویختمه بفاصلة إيمانية : ثم يبدو له أن بستذرك شيئاً على ما جاء 
في هذا الفصل فیترك الفاصلة مکانها ثم ضیف إلى الفصل ما شاء أن ضیف إليه . 
بعدئذ يَحْتِمُ ما كتبه مُجدَّداً بفاصلة جدیدة أو لا یتمه بفاصلة ۳ 
كتب فصلا عنوانه : « في أن من عوائق الملك المذلة للقبیل والانقياد لون سواهم 
( ص ۱۸۱ ) وجعله آثنين وجشرین سطراً وختمه بالفاصلة « سبحا اللَهِ الحكيم » 
ثم بدا له آن بزیذ كيدا في هذا لفصل فقال : «وفي هذا اوضغ ايان ا 
العَصبية ... ویلحق بهذا الفصل ۰ فیما بوجبٌ المُدَلة للقبیل » شأن المَغارم 
والضرائب ...۰ » ولما آنتهی ما ريد قوله آستدراکا لم تم ما قاله بفاصلة بل 
قال : فاعتبر هذا في ما قلناه فإنه كاف . 


وکذنك بتکلم في الفصل الذي جعل عنوانه « في أمر الفاطمي وما يذهب إليه 
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الناس في شأنه وکشف الفطاء عن ذلك » ( ص ۳۳۰-۳۱۱) ماني عَشْرَةَ صفحة 
اساسا وتو نع وا لا تفر ۱ ثم يعض لابن خلدون أن 
یستذرك على ما جاء في هذا الفصل آشياء يسيرة أکثرها أمثلة فیجی؛ آستذراکه فی 
نحو صفحة . فإذا آنتهى مما يريد قوله لم يأت بفاصلة جديدة . بل قال E‏ 


وأحیانا بَختم آ بن خلدون الزيادات في الفصول بفواصل مستقلهة . 


یستغرض أبن خلدون في سس الق بالعلوم العقلية ر ص 4۷۸ - ۸۱ ) 
شيئاً من العلم والفلسفة عند اليوناني یعرج على فلاسفة المشرق بشي؛ من 
التفصیل وعلی فلاسفة المغر رب بشیء مر الایجاز . E‏ بقول . کم 
ا ٠‏ فختم ما قاله بالفاصلة : ا ل 0 
عدون تا ی بهذا الفصل فادها فيه قائلا : « نما ا 
55 رکذت ریخ العمران بهما وتناقصت العلوم بتنا انع ا ذلك ييا إلا قلياد 
من رُسومه تجدُّها في تفاریق من الناس وتحت رقبةٍ من غلماء السنة . E‏ 
أهل المضوف ال بضائع هذه العلوم لم د ل عندهم 5 رخصوصا في عراق 
۳۳ وما بعده فيما وراء اللهر وآنهم علی ع العلوم E‏ عمرانهم 
وأستَخکام الحضارة فیهم . ولقد وقفت بمضر علی تالیف متعددة لرجل من عظماء 
هوا من بلاد خراسان یشهر بسعد الدین التفتازانی منها رما هو) في علم الکلام 
واصول الفقه والبيان تشهد بأنَ له لکد راسخةً في هذه ۱ ی 
على أن له آطلاعاً على العلوم الحكمية وقدما عاليةَ فى سائر الفنون العقلية » 


و لر ر ايمر 


خیم هذه الزيادة بفاصلة هي : والله یو یذ بنصره من ناف 


ِعدَئذٍ يبلغ إلى آبن خلدون شيءٌ آخر عن الحركة العقلية في اوروبا في صر 
النهضة ة هنالك > في أواخر القرنٍ الراب عشر للميلاد . فیزیدها في هذا الفصل 


ص 


أن التعم لتعرض ى لذلك لیس من خطة آبن خلدون و ناهن اسطر ر جديده هی : 
کات لهذا لهذا العهد أن هذه العلوم الفلمفیه اد توت ار ضر] رومة وما 


سا 


۳1 


هم 2 
إليها من العدوة الشهيالية تأفقه الأسواق 3 وأن ر الك متجدد 0 حالس تعلیمها 


۳۳۸ 


NE 


7 نا ای متوفرة ا متكثرة ) ۲ ولما انتهى من هذه الأسطر الثلانه 
ختمها بفاصلة جديدة م مستقلة مستقلة هی له اعلم با هنالك وهو بخلق ما يشاءً وختار. 
د جد ج 
وبعد » فلماذا كان أبن خلدون يأتى فى مقدمته بهذه الفواصل الإيمانية ؟ 

لما ألف العالم الاجتماعى ساطع ا کتاره الق «دراسات عن مقدمة 
ات خلدون 04( E‏ فيه اا اة ) التفکیر والایمان ۳ شاه فيه الفواصل 
الإيمانية > ولکن سماها ١‏ الکلمات الختامية » . وقد عللها بقوله(۲) : 


« إن هذه الکلمات والعبارات كلها تذل على و وإيمانٍ عمیق 
فعاطفه ندیه یه «ولذلاق کله بح لا ان اتقو إن این تفن ان نت یمان 
صادقا لا یشوه شی2 من امد فی له آوفی الدین د 


إلا دوراب او ا د عر ات بالاععار 
اننا لا نمس لدلیل علی زٍیمان آبن خلدون في هذه الجمل العارضة ا 
وحقائق وقرائن و عو دلال ونحن لا : ین ا عادة 
دة جَلِيَهَ قاطعة کي : EET‏ دا مخ او عوسي ا کی ال نستعیض 
بالمعنی الملموح عن المعنی الصریح ۱ نم ان وجود مثل هذه الفواصل او غیابها منه 
لا يُوجِبُ على صاحب الکتاب الذي وجذت فيها یمانا ولا کفرا . إن آبن خلدون قد 
انساق » في الدرجة الأولى > عند إثبات هذه الفواصل . مع الاتجاه السائد في بيئته 


وزمانه د کات دنت شاد پل نیم قبل آبن م خلدون وبعده. لناخذ على ذلك مثلا 
رشد » ومومن ا في موقفه الفاتر من الادیان التاريخية . فان کتابّه « تهافت 


(۱) الطعه الأولى ( جؤءال ) ٠‏ مطيعة ١١‏ لكشافب . بيروت ۱٩۳‏ و ۶ 2 ۱۹ ۰ الطبعة الثأنية دار ر المعارف بمصر 
۱۹۰۳ 


a ۱۹۱۱۰ AAT )# 


(۲) الطبعة الأولى ۲ : ۱۷۲۱۵۰ الطبعة الثانية ۰۰۸-4۸۵ . 


(۳) الطبعة الأولى ۲ : 18 راجم ۰ الطبعة الثانیه 1۸۸ ٠‏ راجه 1۸۵ 


۳۳۹ 


التهافت » موی بهذه الفواصل ‏ فَلْتَسْتَعْرض منها ما لا جدال في أنه فواصل » على 
مثال ما في مقدّمة آبن خلدون . إننا حينئذٍ نج الفواصل الصريحة التالیة(۱) : 

جَعَلَنا الله تعالی من أهل البصائر وکشف عنا خجبِ الجهالة . إنه منعم 
کریم ( ص ۵۲-۵۱ ) . 

- ... والارض أكر من خان الناس ووك آکثر الناس لا یعلمون ( ص 
۰ . 

كرون ال ا الحَقٌّ مِمَنْ تكلم في هذه الاشیاء الکلام العام و شاد 
لله بغير علم . ولذلك يظنّ الخ وص ۲۰۹) . 

وا وب ۳۰ 


بعه طبيعة الإنسان ع 4 7 الانیاء . فلا ما حمل هذا ارجا“ علی یل هذه 
ةا 


- والله ا الهادي . 

- ولذلك » عَلِمَ الله ما كنت أنقل في هذه الاشیاء قولاً من آقاویلهم ( ص 
۰ 

وال فالله العالم والشاهد والمطلم اناها كنا تسیر ا ق الا شیاء 
هذا النّحْوَ من التکلم رص 4۳۰) . 

- فجمیع ما تضمُن هذا الفصل تَمویهٌ وتهافت من آبي حامد(؟ فانا لله وإنا إليه 


(۱) تهافت التهافت . بیروت . المطبعة الکائوليكية . ٩۳۰‏ 
(۲) .. . سائل الغزالی وحسیبه . 

(۳) أي الغزالي . 

(4) الغزالي . 


راجعونَ على لل العلماء ومسامختهم لطلب حسن الذكر في أمثال هذه الاشیاء . 
الجا سا سا تا خرن وما ان وا 
کی »اه علی ا شيوقدیر وس 464 ) 
- ول تجد لِسة الله تبدیلا ( ص ۲و 
عرد ای و نحل ام له توا وی OO‏ 
- والله یجغلنا وإياك من أهل الحقیقة والیقین رض 4۱ 
- ثم نقول بعد هذا إن اال فى المسائل الطبيعية ( ص ۸ °( . 
جراد الك a‏ مادص اا 
- وعسى الله أن يقبل العُذْرَ في ذلك ویقیل العثرة بِمَنْهِ وکرمه وفضله لا له غیره 
( ص 0۸۸ ) . 


نم إن هذه الفواصل غير مستحبة في الإيمان إلا إذا كانت لاظهار التواضع. مم 
وحود لعلم . و اذا کانت للذعاء . ما .ذا کانت لستر ر الجهل فإنها مكروهة . رَوَى 
الجاحظ في کتاب البيان وین نرب لخطاب سال رجلا عن شيء » فقا 
ال الله اع . فقال له عَمَرٌ لهذ شقینا إن کنا لا نعلم أن الله أعله . إذا سئل 
سم ا 0 


ابن لدو باهي افواصل وتس في وه تنا بلاغ في ذلك ال 
ا ) الله أعلم » ور كيف يقلبّها آبنُ خلدونٍ في التراكيب 1 


والله أعلم . 
والله أعلم بالصواب 
)١(‏ بتحفيق وشرح عبد السلام محمد هارون . الطبعة الأولى . القاهرة . مطبعة لجنة التأليف والترجمة 


والنشر. ۱۳۹۷ھ = ۱۰۸۱۹4۹-۱۹4۸ : ۱١۲س‏ . 


خرف 


والله أعلم بالغیب . 


والله أعلم بالغیوب ومُطَلِمٌ على ما في السراثر . 

lC با ات موی رت‎ SS 

زالله اعلم > وما نرقم ون الملم لا قلیاٌ . 

والله تعالی اعلم . 

والله شبحانه وتعالی آعلم . 

واللّه سبحانه وتعالی اعلم بحقائق الامور . 

وله سبحانه وتعالی اعلم ‏ وبه التوفیق ۱ 

واللّه سبحانه وتعالى أعلم . وبه التوفيق لا رب سواه . 

والله سبحانه وتعالی أعلم ‏ وهو غنی عن العالمین . 

وما کنا وى لولا أن مدانا الله ولا سبحانه وتعالی اعم وبه التوفیق . 

واللّه قادر على ما يشاء » والله سبحانه وتعالی آعلم . وبه التوفیق لا رب غیره 
ولا معبودٌ سواه . 

سنة الله في خلقه ٠‏ واللككساك tak‏ 

سنة الله في عباده )١‏ والله تعالی كل 7 

سنة الله في عباده ۲ واللّه سبحانه وتعالى أعلم . 

وإذا أراد ال بقوم شُوءًا فلا مرد له » والله تعالى أعلم . 

. ريت سنت والله اعلم‎ DoS 

وق : رت زدني علما وأنت آرحم الراحمين . واللّه سبحانه وتعالى أعلم . 

وله ورسوله اعلم . 


والله ورسوله اعلم . وبه سبحانه التوفیق وهو ولي الفضل والکرم 


۳۳۲ 


کی ی ی هی ی Ta‏ کم تا e‏ د 2 

الموضوعات التي تتصل بالدين وك کف عالحها ابن خلدون معالحة تکشتب 

آتجاهه الذيني . مع أنه كان في كل حين حريصا على أن تكون المعالجة موضوعية 
١ (‏ ) الله : 


إن مدر الالوهية في مد أبن ن خلدوبٍ هو المدرك ابعر ا أن هذا 
القذرك مرو نا لوف فاننی ان مذ فيه الول بصلة ذلك لوانتن 
الکریم والحدیث 3۱۳ الإيمانية والامور الدّينية ا إل ا دخ 
نحلدون فی أکثر الأحیان تعلیلا یختلف من تعلیل الأشاعرة في ذلك یخرجه في بعض 
الأحيان من صفوفهم إلى ا ا ا ا 
واری أن اقسنم لت فی ذلك قسمین هما ‏ 

(1) صِلَةَ الله بالعالم الطبيعي 

(ب) صلة ائله بالعالم الإنساني . 

ليس في مقدمة أبن خلدون من صلة الله بالعالم الطبيعي ما يسع أن تشرد له 
بحثا . والواقع أن آبن خلدون نفسه لم يُفردْ لذلك فصلا خاضا > ولا هو أشار إلى 
ذلك في ثنايا | الفصول |شارة مقصودة . وتعلیل ذلك سهل هوان ان اون نس 
تا أعتقادا e:‏ ويعتقد بقدرة الله على کل شيء . ل العالم من توابع 
القدرة . من اجل ذلك لم یجد ابن خلدون حاجة الی أن یشیر إلى الله فیما 
يبدو . ونحن لا نعدَمٌ قرائنَ على ذلك في مقدمة ابن خلدون نفیها . من ذلك مثلا 
قوله ( ص ۹۵ ) : 


) اخ العالم کل بما فيه من المخلوقات على هيئة من الترتيب والاحکام 


وربط الأسباب بالمسببات وآتصال الأكوان بالأكوانٍ وآستحالة بعض الموجوداتِ الى 


دعص ی ما 


س 


۳۳۳ 


وآبن خلدون عالم آجتماعی قلیل الاحتفال بالعالم المادي لذانه شدید 
الاحتفال. بصلة ذلك العالم الطبیعی لا بالانسان ع بور الذي یقول رص 
۰ «ان الخلقٌ ليس المقصود بهم دنياهم فقط» . إذ انیا نفسهاء في رأي أبن 
خلدون: طریق إلى الاخرة (.ص ۲ ۰ راجم ۲۰۳ ع) ثم إن صلهة الله بالعالم 
لانساني سوط عند آبن خلدون لظا واسعا E‏ خالق هذا العالم 
الطب الجا ب الل برا اهيز ارا رسكب 


أما صلة الله بالعالّم الإنساني فظاهرة في كل مكان من مقدمة أبن ٠‏ خلدون . 
و خلدون ( ص ۳۸۰ ) : «والله شبحانه خلق جميع ما في العالم 
للإنسان وآمتن به عليه في غير ما آي من کتابه فقال : TMT‏ الات 


۶ پر 


وا الى از رن ر سوک اله دا ار یا د 
الانعام 2274 . . . وید الانسان مبسوطة على العالّم وما فيه بما جعل الله له من 


الاستخلاف ...4 . 
لقد آراد اللّه أن ار عن جانب من الأرض کیما ا الا فیک ون 
ا لكات وال 7 فتصلحٌ حینثذ لحیا: نیشن البشری الذی آراد الله آن بعمر 
ارض به ( واجع ص 44 أن ) نی العالم ys‏ 
oO‏ ران على مراف ُختلفة ولکن ا ساس بعضها ببعض ‏ ثم 
جعل ذلك کله موافق) لوجود الإنسان لأن الله 0 آعتماز العالم بر 
الانسانی وآن یستخلفه في حکم العالم. وهذا هو معنی العمران عند آبن خلدون (ص 
۳ ) . ثم اناللّه جعل العالم كله بما فیه من المخلوقات علی هیلة من الترتیب 
والاحکام وربط الأسباب بالمسیبات وآتصال الأكوانٍ بالأكوانٍ وأستحالة بعضص 
لعناصر الى بعض ( ص ۹۵ ) » ثم جَل في کل مُکَوّنٍ من المکونات مافع تکتمل 


(۱) هذه ليست اية 3 ولکن افتباس ف انان متعدده 2 واجع : YA: Y‏ البشرة - ۵ ۱۳ ارو 1 
4 النحل . ١8‏ : ۲۲ ابرأهيم . 15 : ه النحل على التوالي ( كو ن الاقتباس من الم الكريم بغير 
تقيد باللسق أو اللفظ ) . 


۳۳ 


بها ضرورات ( الانسان ) أو حاجاته ( ص ۱۰ )۰ إذ خلق اللَّهُ جمیم ما في العالم 
E‏ . ولکن الإنسان لا يستطيع أن ينتفع بهذه u‏ ادا قام 
بالعما ل الذي يُحَقَىٌ له النفعٌ منها( ص ۳۸۱) . 

واللّه خلق الانسان وركبه على صورة لا يصح حياتها وبا ها الا بالغذاء تم 
OS‏ ور و هیآ 
0 ی ا 
من الجسم تکون لهم ولأعقابهم ( ص ۱4۰) . 


ویلحق بتفضيل الله بعض خلقه على بعض Ses‏ 
بعض أيضاً . إن اللّه الذي حَلَقَ كل ما في العالم قد فضل بعض بقاع على بعض 
حرام > ثم جعل هذه البقاع المشرفة مواطن لعبادته : وأفضل بقاع الارض مکة 

والمدينة والقس ( ص ١ه"‏ . راجع 5ه" _/اه”) . 


واختاز آبن خلدون أن يكون الله سبحانه قد رکب ( ص ۱۲۷) في طانم البشر 
وی على فعل ( والشر 0 ها قال 00 ده لد ن 3 أي 
روا ٠‏ أي بين له طريق اث وطریق الخیر(۳ . ثم 9 أبن خلدون ۳ 
فیقول : « والشر آقرب الخلال الیه*) إذا انممل ( الانسان ) في مرعی عوایده ‏ ولم 
يدنه الاقتداء لین . وعلی هذا الجَم الغفیر ( من الناس ) الا من وفقه الله . و 
أخلاق ای الظلم عدوان بعضهم على بعض ‏ . فمن آمتدت عينه إلى متاع أخيه 


.)١١ : ٩۰ ( سورة البلد‎ )١( 
.)8:91١( سورة الشمس‎ )۲( 

(۳) تفسير الجلالين. 

(7#619الن سا 

(۵) في الأصل : الظلم والعدوان بعض على بعض . 


۳۳۵ 


مت یدُه إلى آخذه الا أن يَصُدَّه وازع » باطنٌ کالدین أو التربية أو وازغ ظاهر 
كالدولة . 

ومما ركبه اللَهُ في الطبائع البَشريّة . ما جعله الله في قلوب عباده من الشفقة 
لخر خی دوش آزحایهم وقرباهم . . بها« یکون التعاضد والتناضرٌ وتعظم رهب 
الغار لهم رصن ۲۸( . والظفر في الحرب يكون بأمورٍ ظاهرةٍ من كثرةٍ الجیوش 
وجودة السلاح REET‏ باسباب خفية مر ن احکام الط 
وال إلى الجدّع الخربية ومن « الازجاف والتشانیع التي كرد اه 
ومن هذه الأمور الخفية اد اور سما ا اير اين آکتسابها ولکن الله 
یخص بها مَنْ یشاء من عباده . من ذلك مثلا داق الله الرغب في قلوب الاعداء 
فینهزموا . وهذا معنی قول رسول الله صلى الله عليه وسلم : «نصرت بالرغب مسیرة 
شهر ٠‏ . ذلك لأنّه سبحایه وتعالى تفه بإلقاء الرغب في قلوب الکافرین حتى 
يولي « الرغب) على قلوبهم فینهزموا مُعْجرَّة لرسوله صلی الله عليه وسلم . فکان 
ا لها تم انس رت بالاعداء ) في الفتوحات الاسلامية كلها 
( في ایام الس رمد ی أنه خفي عن العیون » ( ص ۲۷۷ > راجم 
۶۵ ۵۲۲۲۲ . 


لواقعات الااجتماعية والأمور اس مرها ان ن خلدون إن الله 5 ۱ 
نان الله مب الك العرب على الاسلام (ص ۱۱۳ ) . إن أجتماع کلمة 
العرب » وقد کانوا تبائل ذات مناز ع وعصبیات وعداوات مع نها كان بینهم و 
المسافات وی الأحوال الاجتماعية من بذو وحضر على الأقل > لم مک 
بالامکان آن یتم ا المألوفة 7 في حباتهم العادية . ان اجتماع كلمة العرب 
على الإسلام ما گان لیتم لو لا ا الله و الله . 


(۱) بهده النعرة ۱ 


۳۳۹ 


ارو لا يزيد على مائة وعشرة الاف ثم في أيام ا لراشدین » ولم يجاوز 
هد ا الجیش ی آلفا (ر ص ۰۰ ۳ ).2 أن بستبیحوا ( حمی ایس والروم, 
اهل الدولتیر تین العظیمتین في الغالم لعهدهم ۰ ثم له بالمشرق والافرنجة والبربر 
نتب اط بالأندنس وان يَحْطوا منْ الججاز إلى الشرقٍ الأقصى ومن الیمن الى 
الترك بأقصى الشمال . وأن يَسْتَوْلوا على الأقاليم السّبعة » رص #«15) . ولم يستطع, 
أب ن خلدون آن یعلل هذا التغلت السريع الثابت'ففي طاق العصمية التي آرسی قواعدها 
فى كتابه . فعذ مثل هذا الآ مر الذي لا يكون على الاس ك 
الا البشر راجعاً إلى إرادة الله وَمَعُوتَيهِ » تم جعل المُلْكَ كله لا يم لا بمَعُونَةِ من 
الله وبرضاه رص ۱۵۷ - )١5١‏ . ورأي آبن خلدون في ذلك أن الصبغة الذَينِية 
نَذَهَبُ بالتنافس والتحاسَدٍ بِينَ الأفراد والجَمَاعات ( ص ۱۵۸) . إن الدين یغرق 
ق کک اوا e‏ 
شوب روا ل شتو له ال اتهم زو م علد نج سر 0۰ ۱ 
وما بعل ) . وهكذا نج أن آبن خلدون يرى ا الله هو الذي 55 بقیام الذول 
وانقراضها('2 . 


والله اش هو الذي 2 كد < بشرائعه امن له ويغنيها عن علوم 


کو 


الفلاسفة » وهو يلقي بمثل هذا العلم إلى لا فراد ۷۲ 2۶ کک آبن خلدون معجت 
بارائه في الدوْلةٍ . ومو‌بلا ريب علی جو . ولکنه خاف مَعْبّةَ هذا الاعجاب الم دي 


إلى الغرور فَنَسَبَ عِلمَهُ بأمور مك والدّولة إلى أن الله أطلّعَه على ذلك من غير أن 
يدرس ما قاله لفلاسفة في هذا اتاب » مع أن رآیه مطابق لرأي الفلاسفة . قال آبن 
خلدون في هذا الصَّدَدِ (رص, 5) : «وأنت إذا تأملت كلامنا في فضل الدول 
والملك وأغطيته حقه من اصح والتفهكم ثرت فوا أثنائه على تفسير هذه الکلمات 
( أي آراء الفلاسفة ) وتفصیل اجمالهم مستوفی بيناً بأوعب بیان واوضح دلیل 


(1) ص ۰۱۶۳ ۰۱44 ۰۱4۵ ۰۱6۷ ۰۱4۸ ۰۱۱۲ ١59‏ الخ . 


۳۳۷ 


وبرهان . أطلعنا الله عليه من غير تعلیم آرسطو ولا إفادة مُوْبَذَانٍ »(۱) ثم يزيد اعجاب 
آبن خلدون بنفسه فی ذلك » وهو آأیضا علی تحن . فیری آن لا فاشدة من البحث 
واستجماع القول بالاستناد إلى أقوال المشاهیر والعلماء إذا لم يعن الله على ذلك 
بالهام من عنده ۲ قال ابن خلدون على الصفحة الأربعين نفسها ۱ 


e‏ أن بن المقفم ۱ وما یستطرد د ( اليه ) في رسائله من ذکر 
E‏ الكثيرٌ من مُسَائل كتابنا هذا غير مُبَرَهََةٍ كما بَرُهَنَاُ ؛ إنما بُجيلها في 
الذكرٍ على منحی الخطابة في اسلوب اع و بلاغة ۳ . وكذلك حوم ١‏ القاضی 
أبو بكر الطرطوشِيّ في كتاب « سراج الملوك » وبوبه على أبواب تقرب من أبواب 
کتابنا هذا ومسائله . ولکنه لم یصادف فيه الرمیة) ولا اصابٍ الشاکلة۳ . ولا 
آستوفی المسائل ولا آوضخ الادلت إنما یب الباب لِلْمسألة ثم یستکثر من الأحاديثِ 
والاثار وینقل کلمات مُتَمَرَقَةِ ِحکماء الفرس مثل يُرُرْجِمَهْرَ والموبذان وخکماء الهند 
والمأثور عن دانيال وهرمس وغيرهم من أكابر الخليقة ولا یِکشف عن التحقيق قناعا 
ولا يرفع بالبّراهين ججاباً . إنما هو نقل وتركيبٌ شب بالمواعظ وكأنه حَوْمَ على 
الغرّض ولم يَصَادفهُ ولا تحققٌ قَصْدَهُ ولا آستوفی مسائله . ونح الْهَمنا ال الى ذلك 


3 ۵ ۶ 0 


الهاما وأعثرنا علی علم جعلنا بین نکرة وجهينة (8) خبره” (٥‏ ۱ فان کنت فل ارت 


,)۱( الموبذان حکیم الفرس ( راجع مقدمه ابن خلدون ۰ ص ۶۰ اشارة الى الا ستفغناء عن علوم اليونان 
(۲) صادف . صادفه : وجده ولقيه ( القاموس ) . اوور ابن خلدون بمعنی أصاب . الرمیة : الغرض 
المنصوب لرمي السهام » ومنه رميه من 9 عير رام ا أصاب الهدف شخص لا يحسن الرمي 


والا صابة . 
ا م ag‏ وز شاک 


زرد N‏ خبره ( وهو ا . وفي القاموس (۱ : ۳۷۷) صدقتي : من ی 0-7 
بکسرها ) أي خبرني بما في نفسه وما انطوت عليه ضلوعه ( راجع قصة هذا التعبير واعرابه وتعلیله في 
القاموس ) . 

(©) جهينة خبره : صاحب الخبر الصحيح وفي المثل : ( وعند جهينة الخبر اليقين ) . 


۳۳۸ 


مالي E‏ الصنائع یهت ی وه مه اهب ور 
ار شیء من (حصائه وأشیّهت بغیرو فللناظر المحقَق اصلاحه . إلى الفضل لانن 
ی Eg‏ 

ویلحق بالالهام عنذ آبن خلدون آسیَجمام العقل » ویسمیه ابن خلدون الفتح 
ا ۱ 

إذا أَجْهَدَ الانسان عله في حل عدد كبير من المسائل شعر بعد مَدَة أنه عاجرٌ 
IES OM Ie o‏ 
ترك الإنسان تلك المسالة التي ظن أنه عجر عن حلها حید E.‏ معالجتها 
بعذ ذلك وَجَدَهًا سهلة الحل . وتعليل ذلك أن العقل یتغب من الحاح المسائل عليه 
فیکل وع فعلا . فإذا متغنا العقل بشيء من الراحة آستجم ( آستراح ) وعاد إليه 
نشاطه الأول فاقتذر على ما كان قد عجر عنه . ولقد عرف ابن خلدول هذه الظاهرة 
ولکن جهل E‏ فرأى 1 البشر متفاوتون في المقدرة على ا ون ا 
بعض الناس تقف عند مَرتبةٍ معينة ثم لا يفيذهم الاعتماد على الذرس, وعلی قواعد 
ا أو یتغشرون في دلالات الفاظ علی المعاني وفی شعاب الأدلة 
رن وان خلدون ينصح من یش من نفسه بذلك بالتغرض لرحمة الله 
ومواهبه . ثم با فصل النصح فیتول ( ص ۰۳۵ ٩۳۹۰‏ ) : 

توس نت یتجاوز هذه المراتب بسرعة ولا يقطع هذه الحجب في التعلیم 

سيولة ۰ بل ربما وقف الذهن في خجب الالفاظ والمناقشات آو عدر في آشتر ف 
الأدلة بشغب الجدال وقعذ عن تحصيل المطلوب . ولم يكذ يتخلّصٌ من تلك العمرة 
إلا قليل”" مِمَنْ هداه الله . فإذا آبتلیت بمثل هذاء وعرض لك آرتباك في فهمك أو 
مان نات في ذهنك . فاطرخ ذلك وانتبد حجب الألفاظ وعوائق الات 


. الانظار جمع نظر ( بكسر النون ) : مثل. شبيه. الانحاء : الجوانب » الأبواب . الفصول‎ )١( 
ولم يكد‎ : ) ٠١١74 الا قليل . وفي طبعة دار الكتاب اللبناني ( ص‎ ey : اقرا‎ )۲( 


کی را ار نض دلت 


۳۳۹ 


وآتَرّكِ الأمر الصناعي جملة واخلص إلى فضاء الفکر الطبيعي الذي فطرت علینه : 
وسرخ نظرّك فيه وفع هك فيه للغزص عَلَى مَرَاِكَ منه واضعا قََمََ حيث وضنها 
أكايرٌ النظار مَبْلَكَ » متعرضاً للفتح من لد الت > كما فتح عليهم من رحمته وعلمهم 
ما لم یکونوا یعلمون ) . 


والعلم باحوال الناس وبالتاریخ وبسائر الفنون مرده أيضاً . عند ابن خلدون . 
إلى الله . یقول ابن خلدون ( ص ۳۳) : « وَمَرَدُ العلم که إلى الله » والبشر عاجرٌ 
قاصر . والاعتراف متعینْ واجبٌ . ومَنْ كان الله في عونه تست عليه المذاهبٌ . 
و له المساعي والمطالب . ونحن آخذون یعون الله في ما ناه من أغراض 
التالیف . والله المسدد والمعینْ وعلیه التكلان» . 


ثم إننا نری الانسان نفسه يجري في حياته پا و لعا یک شون ند 
خلدون » على آمور أقرها الله في نفوس جاه وألهمهم العمل بها . ولیس للعلم 
الماخوذ عن البشر » ولو کانوا فلاسفة . شان کبیر . یقول ابن خلدون (ص ۳۰۳). 
ذالم ان السياسة العقلية .۰.۰ . فكون علی وجهین + أحدهما بُراعی فیها() المصالخ 
على العموم ومصالخ السلطان في آستقامَةِ مُلكه على الخصوص . وهذه كانت سياسة 
الفرس وهي على وجه الجكمة . وقد أغنانا له عنها في المِلّة ولِعَهُدِ الخلافة”) . 
ان الأحكام الشرعِيّةَ مُعْبِيَةَ عنها في المصالح العامّة والخاضّة والاداب + وأحکام 
الملك مندرجة فیها »۲۳۲ . 


وفي الناس طَبَّقَات یفضل بعضها بعضاً فى الاستعداد الشخصی للتأثير فى 
نفوس الآخرين وللاطلاع على الغيب كالسُحرة وعابلي الطلّسمات والانبیاء . « إن 


(۱) الأصوب أن يقال « فيه » . 

(۲) في الملة : عند ظهور الاسلام ( بمعرفتها من الرسول الذي عرفها من طریق الوحي من الله )> ولعهد 
الخلافة ( الأولى ) أيام الخلفاء الراشدين . اذ كان الصحابة لا يزالون قريبين من عهد:الرسول وقد 
آحذوا عنه . 


(۳) راجع آیضا طبعة دار الکتاب اللبناني ( الطبعة الثانية ) . ص 04١‏ . 


۳:۰ 


نفوس الأنبياء عَلَيْهِمُ السَلامُ لها خاصيّة تستعذ بها للمعرفة الرَبانية ومخاطبة الملائكة 
علیهم السلام عن الله سُبحانه وتعالى » . وللأنبياء تأثيرٌ في الأكوان المادية الطبيعية 
والتفسانية البَسَريّة . ولکن « بمَدَدِ هي وخاصّةٍ ربانية دص ۷ . أما الکهٌان 
وعاملو الطلْمسات والمشغوذون أو المشعبذون ۱ فان تصرفیم في الأمور المادية 
والتفسانية وتاثیرهم في الاخرین فیکون بقوی شَيْطَانِيَةٍ أو بالشوجه إلى الأفلاك 
والكواكب والعوالم العُلوية والشياطين للاطلاع على شيءٍ من الغيب ولاكتِسَاب 
شیء من التأثیر نی ال کوان . وهذا كلد اق طلب المعونة من غا ا 
( ص ٩۷‏ -8۹۸) . 

والتنجیم عند ابن خلدون من العلوم . ولکن بما أن آدوار الکواکب وسائر 
ظواهر الفلك تحتاح الى آماد طوال حتی يحيط الانسان بقواعدها » وعمر الانسان 
ا لا یس لملاحظة تأثير الكواكب في آوارها المُختلفة » فإِنَ هذا الهلم 
اصبح علما نا . 


من أجل ذلك كانت صناعة التنجیم التي تزمي الى معرفة الغیب خاصة صناعة 
فاسدة باطلة . وهذه الصناعة ینقی عنها الشرع لأنها کفر کفر . إذ أن صاحبها یعتقد بأن 
لکواکب تشر الله في علم الغیب . ثم إنها ضعيفة المدارك بعيدة عن طریق العقل 
مَعَ ما لها من المضاز في العمران الانساني بما تبعث في عقائد الوا من الفساد إذا 
آتفق ( أن يدق بعض ) آحکایها في بعض الأحایین آتفاقاً لا یرم الى تعلیل ولا 
595ب Sa I‏ 
کذلك . قیقع ( المُصَدَّقَ بصناعة النجوم ) في رد الأشياء الى غير خالقها » ص 
اع ها ان وی رم وی رای یی دی 
الکواکب في ما تختها باطل ‏ إِذْ قد تبين في باب التوحید أن لا فاجل إل | 
والشرع یرد الحوادث كلها إلى الله ويبرأ مِمّا سوی ذلك» . 


واس خلدون لا يؤمن بالجفر ویری أن ما في هذا الکتاب من المُعَيّبات باطل 
لژنه مصنوع ولا حقيقة له ( راجع ص ۰ - 6۳۲ . 


۳۱ 


الملائکة والحن والشیاطین 
الاعتقاد بالملائكة رکنْ من أركانٍ الایمان في الاسلام . ما فیما عدا هذا 
الاعتقاد فلیس للملائكة را بحيأة الم اليومية ۱ 


جن للمدارك الا سالملانکه والجن الاي فصول ی مشدمه ابن 


۰ 0 ۰ ۶ 5 7 سي 8 7 ليل رم 1 ۶£ 
خلدون 5 ولا موضو ع بحت ما ۱ عير ال هذه المدارك ترد عرضا في بضع مناسات ۲ 


اا خلدونٍ الملائكة ویذکر أد a‏ لأعلى . وأنَ صلتم 
لرن بنقل الوخي الی الانبیاء .فالسا كارن الماد . وللملائکة ا 
ات ی با . ان المرتبةٍ الاولی مد ای ا ۱ ويا الجَلية . 
TT‏ يحتاجُ الانسان الی تغبیرها (تفسیرها) لأنها تکون واضع 
الدلالة بنفسها . وأما ا الثانية من الیو با فهى المیخاکا 6 الشةُ الأحوال 
العادیة . ولذلك تحتاح الأحلام التي هي من المرتبة الثانية الى تعبير . وأما ا 
الثالثة فتکون الرژ يا فیها أضغاتٌ أحلام » وهي من الشیطان . ولذلك كانت باطله 
فلا حاجَةٌ الى تغبیرها ولا جَذْوَى من الاهتمام بها ( ص ۹4س . ٩٩‏ وما بعدها ) . 


ویتبّی الملائكة في اللونين الأبيض! والأخضر لانهما من آلوان الخیر وهم لا 
بدنون من النساء ولا ب0 الاماکن ال یکون فیها نساء ( راخم ص ٩۲‏ س) . 
والکلام على الشیاطین یرد في مقدمة آبن خلدون مغ الکلام على الکهانة ( ص 
۱ ۷ س )ء وذلك أل الکهان کانوا قبل الاسلام یتفرفون آخباز السماء من 
الشياطين . ولقد كان الكهان من أجل ذلك بتوتهون إلى الشياطين بالتمظیم ( ص 
۸) .ثم لما جاء الإسلام آنقطع تلط الكُهَانٍ بأخبار الغيب لأنَّ اهب 
( النيازك ) أعدّت منذ ذلك الحين لرجم" القياطج" کلما تحاولژا أستراق السمع لمعراقه 
خبر السماء . ومع آن اين خلدون یجزم 13 بعض الأخبار التي ینسیها الکهل؟ إلى 
شياطيتهم ون من الغیب نما هي شعودة من عند آنفسهم ٠‏ فانه لا ينف أن یکون 
الحيّان قد تاتا أخبار السماء قبل الاسلام وأنهم ظلوا تقون مر الشیاطین ار يعد 


۳:۲ 


الاسلام . وفیما عدا ذنك فان الشیطان عند :ابن خلدون محرت للمل وحال من 
لحي لمكا سد ررحم مي ۹ ) ومثل للغضب في الباطل ( ۲۰۲ س ) بل 
للباطل که وص ٠١4‏ ) . ثم إن الوا من ألوانٍ الشر والشياطين ( ص ٩۲‏ س ) . 

التاريخ للأديان والمذاهب 

۳ ابن خلدون في مقدمته للامم وللدوّل التی جاءت قبل الإسلام والتي 
عاصرت الإسلام فيَنصِفٌ في تاريخها ووضفها . إذ يبدأ بعرضها على مثال. ما 
أصحایها و هن لاور اال ابن خلدون حضارات هذه الامم الول بشي: 
من النقد . ولكنْ بعد أن یغرضها على مقتضی ما يعتقدُ أصحابها . ولا فکیف يتأتى 
الق الصحيحٌ قبل قبل العرض الصحیح الأمين ؟ وإذا كنا نحن اليوم نالف ذلك الموقف 
الف عد نفر فم المؤ فين وال اوا ٠‏ فإن ذلك الموقف كان مفقوداً في 
0-0 خلدون ادر . فإنصاف آبن حلدون في موقفه من الأديانٍ والمذاهب 
لم یک یل على کرم الحْلق في ابن خلدون فَحَسْبُ » بل على عبقرية فة أيضاً . 

ویری این خلدون أن الأحوال الاجتماعية تقب 55 ار واف ندل 
59 ا الاحوال الاجتماعية وتنازع العصيات . وأن کل دول - بقطع النظر 
عن دینها - تعمر العالم . ثم إذا هي آنقرضث ترکث آثارً دا على ما كانت عليه من 
الحضارة . فقال ا ال لل « وقد كانت في العالم. ا 
الاولى لاان ما والتبابعة وهر موا EC‏ رال ایب 
بهم في درلهم ومالکهم وسياستهم وصنالمهم ولغاتهم وآصطلاحاتهم وسائر 
مشارکاتهم مع آبناء جنسهم وأحوال آعتمارهم للعالم تشهد بها اارهم » . وتناول ابن 
لن الُوازنة به اكات ال بات ارت :وك ول المشریت قیال 
5 ) : «فأهل الكتاب والمتبعون للأنبياء قليلون بالنسبة الى المجوس الذين ليس 
لهم کتاب فانهم آکثر آهل العالم . ومع ع ذلك فقد كانت لهم الذول والائاز فضلا عن 
الحياة » . 


ویتکلم ابن خلدون عن اليهود منذ آیام موسی ‏ ویذکر دعوة موسی إياهم الى 


۳: 


أن شلكو العام 4 5 أن بطیعوه لاتيم کانوا قد أنسوا من نفیهم عجزا عن ذلك 
لفقدانهم العصبية في ذلك الحین ( ص ۱8۲-۱4۱ ) . 

نم يجيء ابن خلدون الی التریخ الذي للبهود وخ لهم كما لو كان رخ 
لهم واحد مهم مع الجد والا نصاف ویربط ضعفهم وتشتتهم وآنقراض ملکهم - 
علی عادته ماع وی ز نی ۳۲۳۰۰۲۱۴ 584) . غير أن ابن خلدون 
لم بل من مؤرخي اليهود ما لا یقبله من التاريخ . فقد تناول مثلا الرواية الجبرانية 
التي تقول بأن جیوش بني إسرائيل كانت في أيام و ا ال از قیقع ها 
على أساسٍ "من علم الشعوب وأساسٍ من الفن العسكري . إذا كان العبرانيون قد 
جاءوا إلى مِضرَ في أيام يوسّف سبعین نفرا » ثم خرجوا منها مَعْ موسی بعد مان 
وعشرین سنه - كما یزعمون - فکیف يمكنْ في الطبيعة والعادة أن يتكائر هؤلاء النفر 
السبعون في قرنین وربم. قرنٍ فيُصبحوا ستمائة ألفٍ نفس مِمَنْ يحمل السلاح غير 
النساء ا ا بأن العسرانيين ين عاشوا في بصر في الأشر 
والاستعناد » والنسل في مثل تلك جرال 9 و ات ولا 
تقوی ! ( راجم ص ١148‏ ) . 

ويرى ابن خلدون أن الناس يتيهون في بيداء الوم والخطأ » ولا سِيّما في 
إحصاءٍ الأعداد من الاموال والعساکر . . . اذ هی ( أي الاعداد ) مظنة الکذت E,‏ 
الهَذْرٍ . والذين ذكروا أن يوش بني إسرائيل بلغت سِبَّمائَةِ آلف أو يزيد قد ذهلوا في 
ذلك عن تقدیر مصر والشام واتساعهما لمثل هذا العدد مق الجن i‏ 
هذه الجيوش البالغة إلى مشل هذا العدد ی أن يقم ينها رش أو ال يق 
ساحة الارض E‏ إذا صطفت > عن مدی البصر مَرَنَيْنِ أو ثلاثا أو آزیذ . 
فکیف یقتیل هذان الفریقان أو تكون عَلَبَهَ احد الصفين وشي؛ من جوانبه لا یشعر 
بالجانب الأخر  !‏ ص 4 ۱۰) . وهذا النقد صحيحٌ بلا ریب بالاضافة إلى نظام 
الحرب والمعارك في الزمن القدیم . 


(۱) ص ۱۰ > ۱۱ 


ولابن خلدون نقد بارع لنظرية العبرانیین في لون أهل السودان ۰ تلك النظرية 
الواردة فی التّوراة الموجودة أي لناس ۰ والتي ات اف بای تاه 
عند العوام ۲ ویلفت نظرنا أت امن خلدون و التوراة ولکن یصحح تعلیلها 
الذی اقرف أذهان الناس . قال ابن خلدون ( ص ۸۵-۸۳ ) : 


« وقد وم بعض الاين من لا عل له بطبائع الکائنات آن السَودانٌ هم ولد 
حام بن نوح ا كانت عليه من أبيه هر آثرها في ا 
جعل الله من الق في عقبه » وينقلون في ذلك جكاية من خرافات القصّاص . ودعاءُ 
نوح على آبنه قد وقع في الور ي ولیس فیه كر السواف + وانما دعا علیه بان 
یکون وه عبیدا لول إخوته لا غیز . وفي القول بنسبة السواد الى حام غفلة عن 
طبيعة الحر والبرد وآثرهما في الهواء وفي ما یتکون فيه من الحیوانات . وذلك أن هذا 
اللون شمل أهل الإقليم الأول والشانی*) من مزاج هوائهم للحرارة المتضاعفة 
وت فان من تسایت رژوس ( أهله ) مَرتينِ في کل سنة قرب إحداهما من 
الاخری فتطول المُسامتة(© عامّة الفصول. فیکثر الضوء لاجلها ویلخ القیظ الشدید 
علیهم() وتسود جلوذهم لافراط الحرٌ » . 


وإذا جئنا الى ما فى مقدمة ابن خلدون من تاريخ الأمم غير الاسلامية وجدناه 
يقول في ما يتعلق بالیهود مثلا ( ص ۲۳۱) : 


(۱) في سفر التکوین ٩‏ : ۲۷۱۸ : 
وکان بنو نوح الذین خرجوا من الفلك ساما وحاما ویافث . وحام هو آبو کنعان . وابتدأ نوح یکون 

o‏ نان .فص ام بو کنعان عورة أبيه وأخبر بر أخويه 
تأ رجا فأخذ سام ويافث الرداء ووضعاه على أكتافهما ومشيا الی الوراء وسترا عوره أبيهما ووجههما 
الى الوراء فلم يبصرا عورة أبيهما . فلما استيقظ نوح من خمره وعلم ما فعل به ابنه الصغير فقال : 
ملعون كنعان . عبد العبيد يكون لأخوته . 

(#) شمال خط اللاستواء مباشرة . 

(۲) المسامتة : أن يكون ضوء الشمس أفقياعلى رژوس السکا 

(۳) عليهم : على السكان . 


{° 


« وأما ما سوی الملة الإإسلامية فلم تكن ريه عامة > ولا الجهاد عندهم 
مشروعا إلا في المدافعة فقط . فصار القائم بأمر الدين فيها لا يعنيه شيءٌ من سياسة 
الملك . وانما َع لك . > لمن وقع منهم » بالعرض ٠‏ ولامر : ردي وه فا 
أقتضته لَهُمْ العصبية لا فيها من الطلب للمُلك بالطبع ۱ eT‏ 
رب و را ا ی وی 
في خاصتهم ا شي ارال من بد موس ویوشع ( مرك 
موا اا ی وا ب 
هم آمر ال ا ی 7۳9 a‏ معاد 
يلون سک ا العامة ۲ والكوهن اعم مهم 7 ن وابع عن شفب 
بالدين ( ص ۲۳۲-۲۳۱ ) . 


وانصاف ان خلدون وعبقریته ق اطار آوسغ حینما ززع النصرانية ‏ 
ذلك لأن العرت والمسلمین لم یکونوا في یام ابن ۰ 0 ف ی 
"ولکنهم كانوا في حرب طاجنة مَعْ لول للضرانية في كَل مكان : في آبية وأوروبة 
وإفريقية ة نفیها . ومع ذلك فقد لخص تاريخ النصرانية في مقدمته من الناحية الدينية 
ا ل ل ا بالدين ريد جيادياً مُنصفاً . ثم آورد في أثناء 
ذلك من المعاني والألفاظ ما ليس في وسع النصر نی ٠‏ مهما يكن ا 
وان کان المسلم بخب ان پتجنب زبراده غاده.. من ذلك قوله اضر امام 


در ثم جاء المسیح صلوات الله وسلامه عليه بما جخاءهم به من الدین والنیخ" 
لبعض آحکام التوراة وظهَرَت علی یی الخوارق العجيية من ابراء الأ حم وا رضن 
واحیاء الموتی . واجتمع عليه کثیر من الناس وامنوا به 7 لحواریون من 
آصحابه وکانوا ثي عَشْرّ » وبغث منهم رسْلا الى الافاق داعین الیبلته . . . وکان 


۳:۹ 


پطرس کبیرهم فنزل برومة دار ملك القياصرة . . . وا اجتمع الحواریون الرسل لذلك 
5 با + ووضعوا قوانين , الملة لا رما ای تلمية طرش 
یف البسيح هم ينك اڑب راتا الى ما بد جه من انر الأصرانية ب 
رسا الاسقف ای نائب ب البطرك . . . وكان بطرس اا ى الحواریین وکبیر 
التلامید برومة يقيم بها دين اللصرانية . 

سب علیها السیخ حل ما هو معروت في اتاریخ ایح ماع لوك اما 
الاسلامي في هذه الأمور . ومع أن ابن خلدون یحتاط لتقواه بقوله : بزعمهم . 
بزعمها . مرة بعذ مرة » فانه يُحاول أن ُنصف فن التاريخ بشلوکه هذا ثم یدراً عن 
نفسه اللوم أنه ینقل ولا بقرر ( راجم ص ۳۵۵) ۱ 


‌ 


والدین : ی المرامل ا الاخری فهى من لواحق اا sS‏ ا اد 
لولا العَصبيّة والدین لما کان عنذنا آختماخ انسانی سلیم ولیکان البشر في مثل هذه 
الحال, في غرض الحيوان غير الناطق في معیشتهم وسلوکهم وأخلاقهم . یقول ابن 
بخلدون في ذلك ( ص۸۳ ) : 

8 ل عب الكثير من السودان آهل لوقلیم الأول آنهم بسکنون لکهوف 
۳۳۹ بيلاود ااب ۱ وأنهم ون غير سین يأكل بعضهم e‏ 
وکذا الصْعَالية . والسبب في ذلك آنهم لبعدهم عن الاعتدال یقرب عرض آمرجتهم 
وأخلاقهم من عرض الحیوانات العجم ویبعدون عن الائسانية بمقدار ذلك . وکذلك 
احوالهم في الذيانة یضا فلا پمرفون ۳ دنو بشريعة ... فالدّین مجهول 
عندهم والعلم مفقود بینهم . وجمیم أحوالهم د أحوال الأناسي ا 
آحوال البهائم ِ. 


۳:۷ 


إن ن الدذين ین النفوس وهو الوازع الصحیح في آلاجتماع الانسانی . إل في 
العَصَبيّة حَمِيّةَ تفضي بأصحابها E‏ الو لا 
الهرج والقتال فبضطر الناس إلى أن يرجعوا في ضبط الأمور وحن الدّماء الى قوانِينَ 
مفروضة یخضع E‏ . هذه القوانین ¿ قد تون سياسيّة من وضع الحکماء 
والملوك فتکون نافعة في الدّنيا » وقد تکون دينية وضنها الشر ع فتکون حینلٍ نافعة في 
الذنياوالآخرة معا لأن المقصود بالخلق ووجود الناس ليس وجوذهم في الذنیا فقط ‏ 
المفضي بهم إلى السعادة في آخرتهم . من أجل ذلك « جاءت الشرائع بحمل 
ای ی یت أحوالهم من عبادة ومعاملة » حتی في امّلك الذي هو 
طبيعي في الاجتماع الإنساني فأجرته على منهاج الدین . لیکون الک مت بنطر 
لارو الشارع اعلم بمصالح الكافة فيما هو مب عنهم من أمور 
آخرتهم . وأعمال البشر کلها عائدة عليهم في معادهم في الاخرة » (ص ۰۱۹۰ 
راجع ۱۹۱) . 


النبوة 

يرى ابن خلدون أن الاقلیم الرابع من الأرض » في التقسیم القدیم . هو آعدل 
ي وی تفت تا تس ا 
مُْرطة في البرد لح وبالتالي في کل شيء خر مرن اجل ذلك بری ابن رن 
أن الأقاليم المعتدلة هي واا ت ا حتى قال : « ولم نقِفْ على خبر 
بعثة ( للأنبياء ) في الأقاليم الجنوبية ولا الشمالية » ( ص ۸۲) . 

وال بي عند ابن خلدون لا یمکن أن یکون أي إنسانٍ آتفْقَ . بل يجب أن يكن 
مفطورأعلى ما حَسّنَ من الحَلّق والخلق معدا لو ة من قبل ان يُصبحٌ نیا صن 4 - 
48) . يقول ابن خلدون ( ص )٩۱‏ : ) إن الله سا أصطفى من الیگآشخاصا 
فضلهم بخطابه وفطرهم على معرفته وجعلهم وسائل بينه وبين عجاگه بعرفونهم 


۳:۸ 


بمصالجهم ویْخرضونهم على جدايتهم ( في الدنيا ) ویلونهم على طريق النجاة ( في 
لاخرة ) بما يُلقيهِ ( اللهُ ) إليهم من المعارف ويُظهره على آلسنتهم من الخوارق 
والأخبار ( الماضية ) والکائنات المغيبة عن ( سائر ) البشر . والتي لا سبیل الى 
معرفتها إلا بوساطتهم ولا یعلمونها لا بتعليم الله إيَّاهم » فان البشر عُموماً محجوبون 
عن الغیّب ( ص ۳۳۰) . وقد تعاقب في بني إسرائيل أنبياء کثیرون ( ص ۰۳۳۱ 
ثم جاء عیسی علیه السلام (راجع ص ۲۳۲ وما بعدها ) » ولكنّ مذهبٌ النصاری 
أصبَح - فیما بعد - القول بخلول الإله في عیسی صلوات الله عليه » ( راجع ص 
۹۸ . 


وبما أن الأنبياة والرسل یتعرضون لأسئلةٍ من قومهم هي في الأكثر على سبيل. 
التحدي » فإن الله قد أجرى على يد أنبيائه ورسله خوارق ومعجزات کالصعود الى 
السماء والنفوذ في الأجسام الكثيفة وإحياء الموتى وتكليم الملائكة والطيرانٍ في 
الهواء ( ص 44 - 40 ) وسوی ذلك من الأعمال التي ليست مما يفعل الناس عادة 
تن ۱ ۹ و وین التاريخ قلیلون . 


ما شمیت سای له وم 11101 الانبیاء : ان 
ا ال زل عليه الوخي فلا يُصَدّفهم أبناءُ قومهم فتضطرون إلى الإتيان 
بمُعجزات من غير نطاق الوخي ( کقلب العصا حبَة وشفاء ال وا ءا 
دلبلا على صحة باتهم . فكانت الصّلة من أجل ذلك » بين صِحة الوخي, والمعجزة 
بعيدة والدّلالة غامضة . فما الله مشلا بِينَ أن یستطیغ رجُل أن يَقَلِبَ العصا حي 
والقول بأن الصّلاة قد أمَر الله بها ؟ وفي هذا يقول ابن خلدون ( ص ۹۵) : 

« إن أعظم المعجزات وأشرفها وأوضخها دلالة القرآن الكريم المنرّل على نينا 
وام ای و الإ الخوارق في الغالب بع مُغايرة ي الذي یتلقاه 
النبي فيأتي ( ( النبي ) بالمعجزات شاهدة لصدقه . والقرآن هو بنفسه الوحي المدغی . 
رو الخارق المْعجز ؛ فشاهثه في Os‏ إلى وليل مضایر له کساثر 


۹ 


المعجزات مع الوخي ۰ فهو أوضخ دلالة لاتحاد الدّليل والمدئول » . 

ولقد درج الناس فى تاريخ الأديان وفي الترجمة للانبیاء على أن یقللوا من شأن 
e E E U‏ 
للبي نفیبه . ولک ابن خلدون لا یری هذا لای » بل یعتقد - تمشیاً م نظریته في 
العصبية - أن النبي یبعث في مَنْعَةٍ من قومه أو في ثروة من قومه » كما جاء في 
الحتريت: : والثروة هنا هي الد الک والمنعه۳ .وها ری الو لوزن آنه حت 
أن يكون للنبي. « عغصبة وشوكة ( ردان عنه ) أذى الكُمار حتی ( يستطيع أن ) یلم 
رسالة ربه و( حتى ) یم مراد الله من إكمال دينه وملته » ( ص )٩۳‏ . 


ولابن خلدون تعليل للاميّة في مُحمّدٍ رسول الله يتفق وتعلیل الجاحظ لها في 
المرمى » لا في اللفظ . يرى الجاحظ أن الانية إنما هي جهل الإنسان للخط ولقراءة 
الخطّ . ولا صلة لها بدَرّجة الإنسان في العلم وفي الثقافة العامة . يرى ااا 
آلاستعداةلتعلم الخط و لیخ ار والشعر وسائر الصناعات كان موجوداً في الرسول » 
ولکنه صلی الله عليه وسلم صرّف تلك القوی وتلك آلاستطاعة إلى ما هو کی 
وأشبه بمرتبة الرسالة ‏ وکان ( الرسول ) إذا آحتاج إلى البلاغة كان آبلغ الناس » وإذا 
احتاج الى الخطابة كان أخطبّ الناس . . . فلما طال مجرانه درفن الشعر وروایته 
یار تا شمه اه ماه اه ب کی 
فعلّ الشيخ البَصْريٌ ‏ وبين أن ضیف إليه لعادة الحسنة وآمتناع الشيء عليه من طول 
TET‏ 

وأما رأي اب خلدون في أُميَِ الرسول فهو الذي يلي ( ص ۹ س ) : 

« وقد كان صلى الله عليه وسلم أَمَيً » وكان ذلك كمالاً في حَقَهِ وبالنسبة إلى 
مُقامه لِشَرفه تمه عن الصنائع العَمَلية التي هي من أسباب المعاش كلها . ولیست 
الأمية کمالا في حقنا نحن . إذ هو مُنقطمٌ إلى ربّه . ونحنُ مُتعاونون على الحَيَة 


(۱) راجع الترمذي تفسير سورة ۱۲ : ۲ ومسند أحمد بن حنبل ۲ : ۰۳۳۲ ۳۸6 
(۲) البیان والتبیین ( 4 : ۳۲ 4") . 


۳۰ 


ق و و 


اا ٠‏ شأن الصنائع کلها . > حتی العلومٌ آلاصطلاحية فإن الکمال في حقه هو تنزهه 
ET‏ 

ويتصل برأي آبن خلدون في أمَية الرسول رأيه في الطب النبوي » قال ابن 
خلدون في ذلك ( ص 49 - 1۹4 ) : 

) وللبادية من أهل الوا سوه فى غالب الأمر على تجربة فاصرة 
على بعض الأشخاص متوارثا عن مشايخ الحي وعجائزه » ورنما يصح منه البعض . 
إلا أنه ليس على قانون طبيعيّ ولا على مُوافقة المزاج . وکان عند العرب من هذا 
مدر وكان فيهم أطباءٌ معروفون كالحارث بن كلدَّة وغيره . والطب المنقول 

فق الشرعیات من هذا القبیل » ولیس من الوحي فى شريو نما هو آمرکان عاوا 

ی ۳ ووقع في ذکر أحواله ( آحوال الرسول ) التي هي عادة وجبلهة »> لا من جهة 
ان ذلك مشروع على ذلك النحومن العمل . فإنه صلى الله عليه وسلم الما ليت 
لِيُعَلَمَنا الشرا: نع . ولم يُبعَثْ لتعریف الطبّ وغيره من العاديّات . وقد وقع له في شأن 
و النخل ما و ۳) فقال - أعلم بأمور دنياكم . فلا ينبغي أن يحمل شيءٌ من 
و يه وی لیس هنال ما بل عله 
81 ا لك فی ال مزا" : وَإنّما هو من آثار للم لايمانية كما و 
فى مداواة المبطون بالعسل . والله الهادی الى اه اران هيو فلا 

القران الكريم 

إن تعريف ابن خلدون للقران الكريم تعريفٌ شرعي وعلمي معا » هو ص 
(۱) الأماكن المسكونة في البادية سکنی استقرار أو شبه استقرار . 
(۲) عادی : قديم ( نسبه الى عاد ) . 
)۳( فال قوم الرسول مرة عن تابیر النخل ( تد کیره ه بنقل طلم الشحرة الذکر الى عرجون الشجرة الانفی ) 


فقال لهم : لا تفعلوا الم ا الا بحر سكي . فلما راجعوه في ذلك قال لهم : 


۱۳۱۱ 


١ : (۷‏ کلام الله المنرّل على نبيّهِ ( محمد ) المکتوب بين دفي المضحف » . 


وابن خلدون عارف بعلوم القران الکریم وأحکامه ( ص ۳4 و۳۷٤‏ - 44۰ ) ۰ 
ثم له في الفرق بين التهجئة والرّسم في المصاحف رأ تنه على أن العرب کانوا هل 
بداوة بعیدین عن الصنائع كلها . ومن الصنائع صناعة الخط . قال ابن خلدون ( ص 
8): 
١‏ ... وانظر ما وق لاجل ذلك في رَسْمِهِمْ المضحف حيث رسمه الصحابة 
بخطوطهم ۰ وكانت غیز سکم ٠‏ فخالف الکثیر من زسوبهم ما آثتضته صناعة 
الم اما . ثم آقتفی التابعون رسمه فيها تبرکا بما رسمه أصحابٌ رسول الله 
صلی الله عليه وسلم وخيرٌ الق من بعد امون وه من کتاب الله وکلامه ۰ 
كما يُقتفى لهذا العهدٍ خط وی أوعالم تبركاً وبع رسمه خطأ أو صوابا ؛ وأین نسبة 
ذلك من الصحابة فیما کتبوه ۰ فاتبع ذلك وات رسماً . ونبه الخلما؛ بالرسم 
على مسواضع»۲ . ولا تفن في ذلك إلى ما بسزغشه بعض المُغفلين من أن 
( الضّحابة ) كانوا مُحكمينَ لصناعة الخط . وأن ما یتخیل من مُخالفةٍ خحطوطهم 
اصول الرسم لیس كما يُتخيّلُ » بل لکلها وجه . ویقولون في مثل زيادة الب في لا 
اد حن(۲) E‏ ال یز وني زيادة لاء في بأييد”" اله تنبیه على 
كمال القدرة الرّبانيق وأمثال ذلك ممَا لا اصل له الا التحكم المحض. وما حملي 
على ذلك إلا اعتقادهم إل فى ذلك تنریها للصحابة عن توهم. النقص في قَلَةَ إجادة 
الخط » وحسبوا أن التخط كمال فنژهوهم اعن نقصه ونسبوا إِلَيّهِمْ الکمال بإجادته . 
وطلبوا تعليل ما خالف الاجادة من رسمه . وذلك ليس بصحيح» 


(۱) كذا في الأصل . والأصوب : ونبه العلماء على الرسم.( الصحيح ) في مواضعه . 

(۲) في سورة النمل ( ۲۷ : 05١-5١‏ ۰ عند الكلام على سليمان : « وتفقد الطير فقال : ما لي لا آری 
الهدهد أم كان من الغائبين # لأعذبنه عذابا شدیدا أو لأاذبحنة أو ليأتينى بسلطان مبين * (التهجئة يجب 
أن تكون : لأذبحنه . ولكن الرسم في القرآن الكريم : لأاذبحنه . بزيادة ألف عليها سکون لکیلا تلفظ 


بين لا وبين ذبحنه ) . 


YoY 


وابن خلدون يرى . عند قراءة القران الكريم » ضرورة إجادة الأداء » أي آداء 
الوق عل ان مکارهها المخصضوصة و روه الم ةي آما التلحين 
فیجیزه ابن خلدون بقدّر » إذا ساعد على حسن الأداء » وأما لتلحین اي على 
ال واه ف امه غ الاي وا لاه مایم للقزان بکل وجه 
ولا يمن آجتماع التلحين والأداء المعتبر في القرآنِ بوجه . لأن لقن محل خشوع 
بذكر الموت وما بعده » وليس مقام التذاذ بادراك الحسن من الاصوات (راجع ص 
۵ -596 ) . 

ولابن خلدون في تعلیم المشارقة وتعلیم المغاربة للقران الکریم رای صائب 
نشعر نحن اليوم ا إلى الأخذ به في تعلیم الأطفال في المدارس . قال ابن 
خلدون ( ص ۵۳۷ - ۵۰ ) : 


, اعلم أن تعلیم الولدانِ للقرآن شعاز الدین . أخذ به أهل الملة ودرجوا علیه 
في جمیع آمصارهم لما يُسبق فيه إلى القلوب من رسوخ الإيمانٍ وعقائده من ایات 
القرآن وبعض متون الأحادیث . وصاز القرانْ اصل التعلیم الذي نی علیه ما 
يحصل بعده من المَلكات . وسبب ذلك أن التعلیم في الصّعْرٍ اش سوخا, وهو أصل 
لما بعده » لأن السابق الأول للقلوب كالأساس للملكات . وعلى حسب الأساس 
وأسالیبه یکون حال ما ینبني علیه » . 

e‏ ابن خلدون طريقة تعليم القران الكريم في المغرب ود لو 
والمشرق فيرى أن الأقطار الثلاثة متفقة على البدء بتعلیم القران للأولاد باکرا ‏ مَم مه 
السلا يب اونعان SE E a‏ 
( ص ٤۳۸‏ و ۰۳۹ ) . 


وکان للقاضی أبي بكر بن العربی) رأي في تعلیم القران للاولاد لم یوافقه 


(۱) هو ایو یکر محمد بن عبد الله بن محمد بن عبد الله بن أحمد بن العربي المعافري من أهل آشبيلية 
ولد فیها ۰۱۰۷۰/4۱۸ کان اماما عالما حافظا بارعا فى العلوم تولی القضاء فى اشبيلية ورحل إلى 
المشری . وکانت وفاته في فاس ( المغرب ) ۱۱4۸/۵۳ . 


Yor 


هآ اود بر ا كير الجر نات ری رها با سم 
العربية ثم بالشعر ثم بالحساب . ثم ینتقل بعد أن كرد مدارکه قل آتسعت بتلك 
العلوم الى درس OES‏ ا اي لجرك 
وكات وی فا RNY E‏ 


« هذا ما أشارٌ إليه القاضي آبو بكر رحمه الله » وهو لَعَمْري مذهبٌ حسن ا 
أن العوائد لا تساعد عليه » وهي مك بالأحوال ووج ما آختصّت به العوائدٌ من 
تقدیم دراسة القران ( أن يكون ذلك ) ایثارا للتبرك والثواب وخشية ما عرض للولد 
( اذا تقدمت به السن ) من جُنونٍ الصّبا والقواطع عن الجلم ففوئه تلم ) القرآن . 
لأنه ما دام و في الجر (في جضن أنه فهو مُنقَادٌ للحکم. ٠‏ فإذا تجاوز البُلوغ وآنحل 
MN le‏ بساحل البطالة . رلذلك نج 
أهل المشرق والمغرب ) يغتنمون ( الفرصة لحمل الولد ) في زمان الججر وربقة 
الخکم ( على ) تحصیل القران لثلا يذهب خلوا منه ‏ ولو حصل الیقین باستمراره في 
طلب العلم وقبوله التعليم لكان هذا المذهب الذي ذکره القاضي ( أبو بكر بن 
العربي رل مما أَخذ به آهل المغرب والمشرق » . 

واین خلدون یری آن تفسیر القرآن الکریم یمک آن كو من طریق لخاد 
والبلاغة . وهو يرى أن من خسن فاسیر في هذ الیاب الکشاف للرمُخفری 5 
ولکنه یعوذ فیقول ( ص 40 ) : « الا اند لفه من آهل آلاعتزال في العقائد فيأتي 
بالحجاح على مذاهبهم الفاسدة حيث تَعْرض له في آي القران من طرق البلاغة . 
فصار ( من أجل ) ذلك للمحققین من أهل, السنة آنحراف عنه وتحذیر للجمهور من 
مکامنه مَعّ إقرارهم برسوخ قَدَمِهِ فيما يتعلّق باللسان والبلاغة » . 


(۱) ص 64۰ . طبعة دار الكتاب اللبنانى . الطبعة الثانية ٠١14١‏ . 
(۲) هو جار لله أبو القاسم محمود بن عمر الخوارزمي الزمخشري . ولد ۱۰۷۵/۷ وتوفی ۱۱/6۳۸ ۰ 
له تفسیرالکشاف ( الکشاف عن حقائق التنزیل ) وأساس البلاغة فى اللغة : والمفصتل فى النحو . 


۳۵ 


قر ان انع انون ناه اجان فى نارای لكريم ينرق تیاه ان 
البلاغة فى تفسيره . مذهب الرْمَحشري » وخصوصا حينما يُحيل العقل قبول التفسير 
الذي وا ای یت ارف م ا 
من خی 3 


بعْرض ابن خلدون في مقدمته لتفسیر عدد من الآيات الكريمة آشهرها ايتانِ من 
سورة الفجر هما  :‏ ألم تر كيف فَعَلَ رب بعاد . رم ذات العماد 2174 . ویذکر ابن 
خلدون۲) ما قاله نفرٌ من المفسرین في ارم ذات العماد هذه » وهو أن شدّاد بن عاد 
تلمع . قبل الاسلام . بوضف الج فاراد آن یی مثلها « فبنی مدينة إزم في صحاری 
عَدَنٍ في مدة ثلاثمائةٍ سنو » وکان عمره تسعمائة سَنةٍ » و( جعل ) قصورها من 
الذهب وأساطینها من الرَبرجَد والياقوت و (جعل ) فيها أصناف الشجر والأنهار 
المطردة . ولما : نم بناژ ها سار اليها بأهل مملکته » حتی إذا كان منها على مسیرة يوم 
وليلة بعت الله عليهم صيحة من السماء فهلکوا جميعهم » . 


ETT‏ بن خلدون عددا من التأویلات في صفة هذه المدينة ومکانها مما 
رواه أولئك النفر من المفسرين يقول ( ص ۱ ۱۵) : 


«وهذه المدينة لم يُسمَعْ لها خبر من يومئذ في شيم من بقاع الأرض . وصحاری 
عدن ن التي زعموا أن ( تلك المدينة )یت فيها هي في وَسّط اليمن ۰ وما زال مرن 
متعاقباً والادلاء تقص طرقه من کل وجه ولم ينقل عن هذه المدينة خبرٌء ولا ذکرها 
أحدٌ من الاخباریین ولا من الأمم. . . وقد ينتهي الْهَذّيانُ ببعضهم إلى (القول) إنها 
غائبة » وإنما یعثر علیها أهل الرياضة والسحر : مزاعم کلها آشبه بالخرافات . والذي 
حمل المفسرین على ذلك ما آقتضته صناعة الأعراب في لفظة ذات العماد 


(۱) القران الکریم ۷-١ : ۸٩‏ 
0) ص ۱ ۱۵ 


Yoo 


أنها صفة ارم » وحملوا العماد على الأساطین) فتعيّن أن یکون بناءٌ . وزشخ لهم 
ذلك قراءة ابن الژبیر هناد رم » علی الاضافة من هي تدوین . ثم وقفوا علی تلك 
الحکایات التي هي أشبه بالأقاصيص الموضوعة التي هي آقرب ‏ لى الکذب والمنقولة 
فى عداد المضحکات . والا فالعماد هي ماد الأخبيّة » بل الخيام و 
الأساطین فلا بذع في وصفهم بأنهم أهل بناء وأساطین على لعموم بما آشتهر من 
فوتهم ‏ لا ( على ) أنه بناء خاص في مدينة مَعَينة أو غيرها . ون ضیف » كما في 
قراءة آبن الزبير » فعلى إضافة الفصيلة الى القبيلة كما تقول : قريش كنانة » والیاس 
مضر وربيعة نزار «ثم ) اي ضرورة الی هذا المحمل, لبعد الذي جنات 
لتوجيهه 6 ال هذه الحکایات الواهية ية التي 0 کتاب الله عنها لبعدها عن 
ال 
۲۱ : 

) وأما القران 1 واد كان من المنشور إلا أنه خارج عن الوص ے۹۰ ولس 
e‏ > بل هو تفصيل یاپ ينهي الى مقايلع يش الدوق 
یکون يجبا ااا A CNS o‏ » ولا 
الترم فيها ما يرم في الج . ولا هي ایضا قوافٍ . . . » ثم إن الکلام ‏ فى القران 
مرت لصم العالية التي ء عجر لبشر عن الإتيان بمتلها ( ص )08١‏ . ولقد آذهش 
العرت أسلوب القرآن ونه فخرسوا عن قول الشعر وسکتوا عن الخوض في النظم 
والنثر زماناً (0۸۱) ۱ 


ویستشهذ ابن خلدون بما ورد في القران الکریم على صِحة التاريخ الق 
( راجع ص ۷۹ ) ۰ وعلی المجری الطبيعي في الحياة أيضا , آما فیما شان لكان 
(۱) فسروا كلمة العماد ( الدعائم من الخشب ) بکلمة أساطين ( أعمدة من الرخام ) . 
90 الشثر والشعن.. 


۳۹ 


الإنسانيٍ فان الشواهد عليه كثيرة . « وادلته من القران والسنة کثيرة اكد من آن یأخذها 
ا وا هی و 

الحدیث الشر یف : 

وموضوع الحدیث وموقف آبن خلدون منه لاحقانٍ بموقف ابن خلدون من 
القران وا موی وب یی الحدیث بارعا ( راجع ص ۳۱۲ وما 
بعدها 55٠‏ 568 ) . واین خلدون يريد أن یفسر الحدیث بالعقل م فیتناول 
بالتأويل على مقتضى العقل ی ل المتعلّق بعمر الدنيا (ص ۳۳۱ - 
 ) ۶‏ وحدیث الهجرة والتبدّي - أي آلانتقال من البذو الى الحضر ومن الحضر 
الى البادية ر ص ۱۲۳ ) - وحدیث النسّب القَرَشِي والعصبية ( ص ۰۱۲۹ وحديث 
الفلاحة .وان وجود المحراث في 00 دلیل على الذل في آهله ( ص ۱۲ 
۵6 ) ۰ وحدیث القدرة وتغییر المنکر في الحدیث المشهور » « من رأی منکم منکرا 
فلیغیره » ( ص ۱۵۹ ) وحدیث قريش والانصار بالاضافة الى العرب والی غير العرب 
( ص ۱۹۶ ) . 

وكذلك الاستشهاد على التاريخ القديم بالحديث الشسريف فرغ من 
الاستشهاد على ذلك بالقران الكريم (ص 10") . ومثل ذلك أدلة ا 
e‏ ) . وکذلك a‏ الحديث تابع في او 
طبقته وتأثيره في الذَّوْق العرَبيّ لاسلوب القرآن الكريم ( ص ۸۰ ) . 

الفخر بالدين وبالاسلام خاصة 

وابن خلدون یم بالدین والتقوى وبالإسلام ويفتخرٌ بذلك کل ففي الديباجة 
E‏ ¿ خلدون تقديم كتابه لين السلطان آبي فارس عبد العزیز بن آبي الحسن 
SO‏ 

. من ملوك بني مرين الذين لین » ونهجوا السبيل للمهتدين 

مرا ات الط راشای انا الله على رن ظلاله وبلغه في نصر دعوة الاسلام 
اماله . . . » . 


۷۲ ۰ 


ویمتدح ابن خلدون المتصلین بنسب الرسول ممَنْ طلبوا المُلْفَ كالأدارسة 
والعبیدیین فیقول ( ص ۳۰) : « فکان أهل الأنساب والعَصبيّة الذين قاموا بالملة هم 
الذين یعلمون کتاب الله وسنة نبيه صلى الله عليه وسلم على معنی التبلیغ الخبري ۰ 
علی وجه التعليم الصَناعي + إذ هو كتانهم المُنزّل علی الرسول منهم ‏ وبه 
- , والاسلام دينهم قاتلوا عليه وقتلوا » وآختصوا به من دون الامم وشرفوا » . 
ثم يذكر ابن رد الفتوح الإإسلامية فيقول ( ص مغ ( : «وثم جاء 
الاسلام . وكان لأهله الظهرر اش لا کفاء له » . 

عم 2 
تختلف المذاهبت الا سلامية في أمور فقهية فقهيه وفي أمور سيأسية 1 اما في الامور 
الفقهية فابن خلدون مالكي المذهب 0 كود ای ا 
السياسية البَحْتَ معروفة لأنّها تابعة عنده لعلم آلاجتماع . غير أن أمر الخلافة مشترك 
شک ها ال أن میسن اور فقوي ا ا حت لكلف 
واجبٌ الع لانْ الخليفة هو الذي بحمل الناس على ما فیه اح مان 
القيام بهذا المنصب من فروض الكفاية ( ص OTSA‏ ادا قام به شخص 
سقط وجوبه عن الآخرين e‏ ا ای 

ا ال ومذا هو الا ۳ واه 
ومنهم الذين يَبنون المجتممٌ على الجكمة السياسية فهم يرون أن نصب الإمام 
( آنتخاب الخليفة ) واجبٌ بالعقل « لضرورة آلاجتماع للبشر ولاستحالة حیاتهم 
منفردین . ومن ضرورة آلاجتماع التناژع لازدحام الأغراض » وللحاجة إلى وازع 
بو یی دس ای ی يي 6۲ 
ویحکم بيهم (ص ۱۹۱ ۱۹۲) . بن خلدون يرفض هذا الرأى ویکتقد فساده 
لأنه قائم على العقل دون ارغ الايد أن الأمر إذا جاءمَن العقل وحدّه 
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أو من العَصبيّة والقهر وما شابههما لا یحصل الإقرارٌ به من الكافة . ولكنْ إذا جاء من 
الشرع أَدْعَنَ له الجميع ولم یجدوا : في آنفسهم غضاضة في ذلك ( ص ۱۹۲ ) . 

وهنالك فر منهم الأصم فق المع وي الخوارج قالوا إن نصب الإمام 
غیر واجب رأسا لا بالعقل ولا بالشرع . والواجب عند هؤ لاء إنما هوإمضاء الحکم والشرع 
( الشريعة » القوانين ) . فإذا تواطأت الامة ١‏ آتفقت ) على العدل وتنفيذٍ أحكام الله تعالى 
لم تحتج إلى امام ؛ ولا وجب نصب إمام ( ( ابن خلدون لوا هزلاءایضا ۱ 
ویری آنهم محجوجون باجماع الآمة علی وجوب منصب الخلافة وعلی وجوب وجود 
الخلیفه ( ص ١197”‏ ) . 

ویورد ابن خلدون رأي الشيعة في الخلافة . وهم یسمونها الامامة فیقول ( ص 
۹ - ۱۹۷ ) : 


«إن الشيعة هم اتباع علي بن أ بي طالب وبییه زضي الله عنهم مذهبهم 
جميعا متفقين عليه , أن الإمامة یست من المصالح العامة التي و الى لطر 
الامة » ویتعین ين القائم بها تینهم ٩‏ ؛ بل هي الاین وتان الاسلام . ولا يجوز 
لنبي اغفاله ولا تفویضه " إلى الم 6 جل يع هليه مر الامام. لوبي کون 
( الإمام ) معصوماً من الکباثر والصّغائر . و( هم يقولون أيضاً ) إن عَلِيَاً رضي الله عنه 
هو الذي عينه صلوات الله وسلامه عليه بنصوص «منها ما هو جلي ومنها ما هو 
خفی . ثم إن الإمامة تكون بعد علي كرّم الله وجهه في أبنائه من فاطمة بنت محمد 
صلى الله عليه وسلم أو من حَوْلةَ الحَنفيِ » على آختلافب یسیر أو كبيرٍ فيما بيّنهم في 
یلته في تسل علي وفي مَوقفهم من أبي بكر وعمر . وفي موقفهم من الأئْمة 
أنفيهم ( راجع ص ١95‏ وما بعدها ) . 


(۱) كان الاصم ينفي الأعراض أيضا ( الفرق بين الفرق ) تأليف عبد القاهر البغدادي ( عني بنشره عزت 
العطار ) . مكحتب نشر للثقافة الاسلامية . القاهرة ۱۳۷ ۱۹٤۸‏ ۰ ص ۱٩‏ . 
(۲) باختيار الشيعة للإمام . 


(۳) لا يجوز لنبي أن يغفل ( يهمل ) تعيين الامام بعده ولا أن يفوض نفرا آخرين باختيارالامام في زمانهم : 
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ولك اا ف لراي a‏ الور التي بستشهذ بها 
الفنيعة في هذا الشأن « نصوص ینقلونها ویژولونها علی مقتضی مذهبهم لا برفها 
جهابذة السنة ولا نَقَلهَ الشريعة » بل آکثزها موضوخ أو مطعون في طریقه أو بعيدٌ عن 
تأویلاتهم الفاسدة » ( ص ۱۹۷) . 


ما آراء الغلاة من الشيعة فقدٍ آستغرضها ابن خلدون آستعراضا یسیرا ثم صرفها 
يسر أيضاً حینما قال) : (وقد کفانا موونة اد علی آقوال ) هو لاء الغلاة مه 
الشيعة فإنهم لا یقولون بها وییطلون آحتجاجات ( الغلاة ) علیها » . 

وابن خلدون یخالف الشيعة الامامية في القول بعضمة الأئمة ( ص ۱۹5۰ - 
۷ ) وفي إمكان غيبة الإمام . أي بقاثه حَيَاً بعد مُغادرة الدنيا ( ص ۱۸۸ 
 ) 8۹‏ ولا يؤمن مَعَهم بصحة الجفر » وَهُوَ كتابٌ یذکرون أنه يتضمّن الکشف عن 
المستقبل ( ص ۳۳۰ وما بعدها) » ثم هوینکر علیهم تناولهم نفرا من الصحابة 
بالقلح ( ص 445 ) . 

ولابن خلدون موقف مُعتدل حیال التصوف . فهو لا نكر التصوف المُعتدِلٌ . 
ولا حسَنات التصوف عامّة » ولا يُنكرٌ عددا من الکرامات التي تیم تفر من الزهاد 
والأتقياء ( ص 4۷4 ) . غیر أنه ك التصوف المتطرف الخارج عَنٍ الزهد والتقوی . 
ین الا n‏ الذین ألفوا اطع آو قالوا بالحلول۳) 
والوخدة(*) وما شاکل ذلك ( ص ۰1۷۳ 41/4 ) . 


ومع عقر اه ابن خلدون نأن أهل الفتيا ( الفقهاء ) مختلفون في أمر 


(۱) راجع ص ١94‏ ۰ ثم ۱۹۷ السطر ۱۸ و ۱۹۸ السطر ۱4-۱۲ . 
(۲) الشطح : كلمة علیها رائحة رعونة ( ظاهرها فاسق وباطنها بريء . کقول القائل : آنا آلحق . يقصد أن 
القوة المفکرة في والقوة العاملة هي من الله ولله. على فرض أن هذا الجسد المادي لا قيمة له) . 
(۳) الحلول : الاعتقاد بأن الله يحل فى أحد خلقه مرة بعد مرة . 
(6) الوحدة أو الاتحاد أو وحدة ا أو الشمول : الاعتقاد بأن الالوهية شائعة فعلا في جمیم الموجودات 
( في جميع مظاهر الوجود ) . وأن كل موجود جزءا من الألوهية . 
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المتصوفین » فإنه لا یتعرض للقّض کلامهم عامَّةً أو خاصّةً لأن کلامهم غامض . 
وبما أن التصوف يقومُ عند أهله على الذَّوْقٍ » فن ابن خلدون یری أن البُرهانَ والدلیل 
ليس فيه بنافع ( ص ۰4۷۰ ٤۷٤ . 407١‏ ) . 

ولا ريب في أن أصحابٌ المذاهب كُلَّهُمْ في جميع الادیان . وفي جميع 
الحرکات الاجتماعية والفكرية أيضاً » يَربطون مبادىة المذاهب بأفرادٍ يُولُونَهُمْ من 
الاحترام والتقدیس أحياناً ما لا ولون غیزهم من البشر . وفي كثير من المذاهب تَغِيبٌ 
صورة المبادىء في الهالات المرْسومة حول الأشخاص . ومثل ل و 
خلدون في کثیر من الاحوال . ان ابن علدون ناخ عن الشخْصِيَات الاسلامية 
المشهورة مثل هرون الرشید واخته العباسة وآبنه المأمونٍ ويذكرٌ أن مَقَامَ هؤلاء في 
الا سلام وقرابتهم من الرسول تحولان بینهم وبين ن الوقوع في المحاذیر . ومن آبرز 
ال رو وس او اا ری یو او 
البرمكي ينقل آبن خلدون في مقدمته أن الرشيد آذن لاخحته العباسة ولجعفر 
البرمكيّ في عم التكاح دون ال ة جرصاً على آجتماعهما في مجلسه . وأن العَبَاسَة 
تحیلت على جعفر في آلتماس الخلوة به ما شغفها من حُبّهِ حتى واقَعَهًا . زَعَموا في 
حالة الشُكرء فحملت . وَوْشِيَ بذلك للرشيد فَاسْتَعْضْبَ (ص )٠١‏ . ومع العلم 
اليقين بان ابن خلدون كان یعلم - وهو القاضي العالم - أن عقدّ النكاح في هذه الحال. 
صحيحٌ وأن اشتراط عدم الخلرة فاد فان راد أن یدافع عن العا هه بت 
مركڙها الديني في الإسلام لا من حيث حَقها في اللو بجعفر » ا ا 
جعفر والعباسة عَقَدٌ وان صح أن جعفراً آتصل بالعباسة خَلالاً أو حراما . ومع ذلك 
فإِنّ ابن خلدون یس مُقَدرته البَلاغيّةَ وتأنقه في الكلام للدّفاع عن العباسة 
بالاسلام وأحوال الاجتماع في أمر يتصل بذلك أو لایتصل . فان ابن خلدون ( ص 
۵ بقول : 

« وهيهات ذلك من مَنصب العباسة في دينها . وأنها بنت عبد الله بن عباس 
ا لا رم رجال, هم قراف لمعيو للها ماهر سلاف دو ا 
نت محمد المَهُدِيّ بن عبد الله أبي جعفر المنصور بن محمدٍ السجاد بن علي أبي 
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الخلفاء ( العبّاسيين ) بن عبد الله ترجمَانِ القران اب العباس. عم النبيّ صلی الله 
عليه وسلم : أبن خليفة أخثُ خليفة محفوفة بالملك العزيز والخلافة النبوية وصَحْبّة 

الرسول وغمرمته وإقامة الهلة .ونور الوحی ومهبط الملائكة من سائر جهاتها » قريبة 
عهد بِبَدَاوَةِ العُروبيّة وَسَدَّاجَةٍ الدّين البعيدة عن عوائدٍ الترف ومراتم الفخش . فأينَ 
يُطُلَبُ الصّوْنُ والعفاف إذا ذَهِبَا عنها . وأينَ توجَدُ الطهارة والزكاءً إذا فقدا من 
بیتها » . 

العرب واللغة العر بية والاسلام(۱) : 

- العربٌ في مقدمة ابن خلدون هم الجیل الذي يُقابل الفرس والبَرْبَرَ 
والفرنجة . إِنْهُمْ الجَمَاعة التي ظهر فيها الإسلام . غيرَ أن ابن خلدون کثیرا ما يعني 
كَلِمَةِعَرَبِ « البو ٠»‏ ۰ وخصوصاً حينما يَعْقَدُ الفصول التالية : 

- في أن آجیال البدو والحضر طبيعية ( ص ۱۲۰ -۱۲۱) . 

- في أن جيل العرب في الخلقة طبيعيٌ ‏ ص ۱۲۱ -۱۲۲) ۰ کقوله مثلا ( ص 
1س - ۱۲۲ع) : 

روهؤلاء هم م العربُ » وفى معناهم ظعون اليَرْبر ورنانة بالمخرب ‏ والأكرادٌ 
وال رکمان والترك في المشرق . إلا أن العرت آبعد نجعهة وأشذ بَدَاوَةَ لأنهم مختصون 
ی فق . ومولاء أي ارب والترکمان والترك والاکراد ) یقومون 
عليها وعلى الشياءِ والبقر ا . فقد تبيّن لك أن جيل العرب طبيعي لا بُدَّ منه في 
العمران ۱ واللهُ سبحانه وتعالی اعلم ) . 


- في أن أهل البذو قرب إلى الخیر من أهل الخضر ( ص ۱۲۳ -۱۲) . 
(۱) ص ‏ مرتین و ۷و ۸۰ و ۸۷ و ۱۳۰ و۱۳4 و ۱۵۵ و ۲۰ الخ . 


(؟) ص ۱۳۰ وما بعد‌ها ۲ نم راجم دراسات عن مقدمه ابن خلدون لساطع الحصر ی ؤذ :۱۰۲7 - ۰۱۲ 
الطبعة الثانية ۱۷۰۰-۱۵۱ . 
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- فی أن لام الوحشية آقدژ على الب من سواها ص ۱۳۸ ۱۳۹) : 
« وانظر : في ذلك شان مُضر «عرب الشمال ) مَعْ من قبلّهم من جیر هلان (عزب 
الجنوب السابقین الی المُلك والنعیم ) ومع ربیعةً ( من عرب الشمال ایضاًالمتوطنین 
آریاف العراق لما بقي مضر في بداوتهم » ( أسفل ص ۱۳۸ وأعلی ص ۱۳۹) . 

- في أن العربٌ لا یتغلبون الا على البسائط (ص )١44‏ . 

- في أن العربٌ إذا تغلبوا على أوطانٍ آسرع إليها الخراب رص ۱18٩‏ - 
۰ . 

- في أن العربٌ أبعدٌ الامم عن سياسة الملك ( ص ۱۵۱ -۱۹0۲) . 

ولقد امطر ابن خلدون الی انتعمال كَلِمَة « العرب » ليدُلٌ على البَدْوِ من 
العرب في مقابل البلو من البَربر لا آضطر إلى أن برض لهجرة بني هلال وبني 
سلیم آلذين سرَحهُمْ الفاطمیون من أعلى مِصر إلى القطر لشونسي ی رد 
الخامس للهجرة ( أواسط القرن الثاني عشر للمیلاد ) فعاثوا : في القطر التُونيي فساداً 
و 

وَمَعَ أن العصبيّة هي الأساس الأول الذي یقوم عليه الاجتماع الانساني ٠‏ في 
رأي ابن خلدون » فإن ابن خلدون يرى أن الدّين مُهم جدّا إلى جانب العصبيّة . 
يقول ابن خلدون ( ص ١15"‏ ) : 

« لما ألف الله كَلِمّةَ العرب على الاسلام كان عددُ المُسلمين في غزوة تبوك ‏ 
آخر غاب الرسول صلی اللَهُ عليه وسلم » مائة وعشرین ألفاً من مضر وقحطان ما 

بين فارس وراجل الور سير > مدا لو 

ا الخلفاء ء الراشدین فبلغ مائة وخمسينَ ألفا ر( ص ۱۷۵) . والملموح أ 
NIC sg‏ 

فا انسیا تا لبور و مب انان یی ٠‏ فقريش 
كانت عند آبن خلدون أحقٌّ بالخلافة والملك من سائر الناس . فنا ا الح دی 
قریش لم يبق لقریش في ذلك فضل على غیرهم من العرّب أو من غير العرب . إلا 
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إذا ارید بالتسب القرشی ابر . والمْك باللسب العرین الثرشی أو الهاشمی آو 
ا ا ولکنه لیس من المقاصد الشرعية ‏ فلا يُراعى فى 
العصبية لاختيار الخلیفة(۱) . 

والعرب خاصة لا تیم لهم دولة في مَعْزِل عن الدين » كما أن الدعوة الدّينية 
نفسها لا تیم إلا إذا كانت مستندّة إلى عصبية . وابن خلدون يرى أن العصبية الضعيفة 
مَعَ الذّعوة الدّينية تكون أقوى من العصبية القويّة بلا دعوة دينية ( ص ٠١١-١٠١۷‏ ) . 

ومع الاتجاءِ الديني الواضح في مقدمة ابن خلدون . حتی في القضايا 
الاجتماعية . فان الحميّة الجاهلية قد تدرك آبن خلدون نفشه فى بعض الأحايين › 
نتاس ین خلدون أن 3 عن ۳ أخت الرشید فى شأنٍ ژواجها المزعوم 
۳ 57 رب پوت العجم ! » هذا مع أن ابن خلدون یری للفرس 
دلك . 


صلة اللغة العر بية بالدین 
ری این خلدون أن ال العربية ضرورية لجمیع. المسلمین أن ضوف 
ال باللغة العرنبينة و وهي لفة ا فی ا بها القرآن رامين 


. ) 48 

وكان للاسلام. ار اللغة العربية من الناحية الأدبية . قال ابن خلدون : 

« أنصرفٌ العرب عن لمعي أول. ام بما شغلهم من أمر الدين والنبوة 
والوحي > وما آذهشهم e‏ القران وا اوا عن ذلك وسكتوا عي 
الخوض في النظم N‏ 


(۲) ص 46 س. راجم ۵6۳۲ 00۳ . ۵85 00۷ . 00۸ 
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ثم آستقر ذلك وأونيس الرَشْدُ من الملة ولم ينزِل. الوحي في تحريم الشعر ( ص 
ا۸( . ثم إن هؤلاءٍ الذين آدرکوا الإسلام ميجو نی العالية من الكلام في 
القران والحديث . . . ونشأت على أساليبها ( أساليب تلك الطبّقة ) نفوسُهُم فنهضت 
لي يي لب ب ان 
الجاهلية . . . فعان کلامهم فى نشرهم ونظمهم ا وات وأصفى روشا فيد 
أولئك » ( ص 6۸۰) . 

حياة اللغة العر بية و آنتشارها بالقران والدین : 

ولقد كان من أثر القرآن والاسلام أن ۶ كانت لُغا الأمصار الاسلامية كلها في 
المشرق والمغرب لهذا العهد) عربية . . . والدّين إنما يُستفادُ من الشريعة » وهي 
بلسانٍ العرب لمآ اي صلی الله عليه وسلم عريي » فَوَجَبَ ممجرٌ ما وى الأسان 
العربي من الألسنِ في جميع ممالکها . . . فلما هجر الدین اللغات الأعجميّة ‏ وكان 
سان القائمين بالدولة الإسلامية عربيا مجزث اباس جمیع ممالکها لا لاس 24 
للسّلطان وعلى دينه فصار آستعمال اسان العربيّ من شعائر الاسلام وطاعة العرب 
ر لأن لعرب کانوا أصحابّ السّلطان ) » جر الامم لخاتهم ینتم في جميع 
الأمصار والمماليك . وصاز اللسان العربي لسانهم حتی رسخ ذلك لخ في جميع 
أمصارجم . وصارت الألسنة الأعحمية دخيلة فيها ( في تلك الأمصار ) وغريبة ۱ 
ولمّا تملك العَجَم من الدّيلم والسلجوقية بَعْدَهُم بالمشرق وَژناته (من) البربر في 
لمغرب وصاز اليه لك والاستبلاء علی جمیم المسالك الاسلامية نشد اسان 
العربي لذلك ‏ وکاد يذهب لولا ما خفظه من عناية المسلمین بالکتاب والسنة اللْذَيْن 
8 العربية المَضريٌة ( الْصحی ) في 
لشعر والکلام الا قليلا بالأمصار . فلما مَلَكَ ال والمفول بالمشرق ولم یکونوا على 
دين الاسلام ذه ذلك المرجح > وفسدت اللغة العربية على الاطلاق » ولم يبق لها 
رسم في الممالك الا سلامية لا اسان وبلاد فارس وأرض . الهند والسند وما 


(۱) في أيام ابن خلدون . 


۳۹ 


وراء التهر وبلاد الشمال وبلاد الروم » وذهبت أسالیب اللغة العربية من الشعر والکلام 
لا قليلا يَقَعُ تعليمُهُ صناعياً بالقوانين ۽ المتدارسة من کلام العرب وحفظ کلامهم لمن 
8 سره اللهُ تعالى لذلك و رو ةرين 
الا وا دي ی ا و ان .ها یط تعض 
Ca BDU DGS‏ 
العلوم صارت تكتّبٌ باللْسانٍ المْجَمي » وكذا تدرينُهُ في المجالس . 

نطاق العقل في العالم الإنساني 

قبسم ابن خلدون العلوم من - خد وجومها . قسمين نين :عُلوما نقلية 
كالفقه واللّغة ثم علوما عقلية كالرياضيات والفلسفة . قال ابن خلدون ( ص ه"1) .2 
ملخصاً فيما يلي : 

« إن العلوم التي يخوض فيها البشر ويتداولونها على صنفين : صنف طبیعي 
للإنسان يهتدي إليه بفكره » وصنف نقلي يأخذه عمّن وضته . و( من الصّنف ) 
الأول العلوم ا الفلسفية » وهي ان و نا عو اينار بش 
ذكره ويهتدي بمدارکه إلى موضوعاتها ومسائلها . و من الف ) الشاني او 
الا ا هي کلها مت إلى لخبر عن الواضع الشرعي » ولا مجال فيها 
للعقل الا في إلحاقٍ لفروع من مسائلها بالاصول ا هذه العلوم النقلية كلها 
الشرعيات من الكتاب والسنة ۰ والتي هي مشروعة لنا من الله ووو الو یفتنم 
ذلك علوم الأسان العربي الذي هو لسا الل وبه نَل القرآن . وأصنافٌ هذه العلوم 
النقلية كثيرة » لان المکلف یجپٍ أن يَعْرفَ أحكام الله تعالى المفروضة عليه وعلى 
أبناء جنسه » وهي او من الکتاب ل ا أو بالإجماع أو بالالحاق» . 

غیر أن الواضع ا للعلوم النقلية والأمور الشرعية » وهو الله سبحانه 
(۱) في طبعة المطبعة الأدبية : طلباً . 
(۲) في طبعة المطبعةالأدبية : ببعض الشيء . 


(۳) ص ۳۷۹ - ۳۸١‏ . طبعة دار الكتاب اللبناني 1۷۵ - ٦۷١‏ 


۲٦٦ 


وتعالی » قد وضع هذه العلوم والأمور على مُقَتَضَى الجكمة والمضْلْحَة اللَیّن هو 
اعلم بهما منا رص ۳۹ ع) . ثم أن ابن خلدون يخشى أن یسپق إلى وهم بعض 
الناس أن آنفراد الشرع بوضم مد النقلية من مقام لعقل ٠‏ فیخبرنا آن لا 
تعارض بين ی الشرع والعقل سوی أن کل واحد منهما من طور مختلف ونطاق مُعَيْن. 
غير أن طور العقل قاصر عن بعض الإدراكات وأن نطاقه أضيى ا ن خلدون 
ذلك که فيقول ( ص 404 س - 450) : 

١‏ . . . فلعل هناك ضرباً من الإدراك غير مُدْرَكَاتنا » لأن إدراكاتنا مخلوقة 
مُحدَنّة » وق الله أكبرُ من حل الناس . والحضر مجهول . والوجود أوسمٌ نطاقا 
من ذلك . والله من ورائهم محیط . فاتهم ادراکك ومدرکاتك في الحصر وآتبم ما 
مرك الشارع به من اعتقادك وَعَمَلِكَ فهو أحرصٌ على سَعَادَتِكَ واعلم بما ينك لانه 
من طور فوق ادراکك ومن نطاق ب أوسمٌ من عقلك . وليس ذلك بقادح في اال 
ومداركه. بل العقل ميزان صحيحٌ فأحكامهُ يقينيّة لا كَذِبَ فيها عير أنك لا تطمع أن 
تزن به آمور التوجید والاخرة وَحَقَائْقَ النبوة وحقائق الصفات الإلهية . و( معرفة ) كل 

ما وراء طور ( العقل ) فإنه طمع في محال» . 

ومع ذلك فان للعقل مدخلا في قبول الأمور النقلية وتجریح طرفها وتاول 
وجوهها . لما رد آبنْ تحلدون رأي نفر من المفسرین في ارم ذات الماد وأنها مبنية 
من المعادن'“ قال ( ص ۳۷) : ۰ 

( تم إن هذه الأحوال التي ذكروا 007 ۱ لاد مناف للأمور الطبيعية 
في بناء المدن وآختطاطها ».وان المعادن غاية الموجود منها أن بْصرّف) في الآنية 
والخرئی ۲۳ . وأمّا تشييدُ مدينةٍ منها فکما تراه في الاستحالة والبُعد . وأمثال ذلك 
كثيرة . وتمحيصه إنما هو بمعرفه طبائع العُمران.. .وهو احسنْ الوجوه وأوثقها في 


. ۵ ص‎ ٠ راجع فوق‎ )١( 
. في الأصل : يصرف ( بسكون الراء ) . والأليق أن تكون بتشديدها‎ )۲( 
. الخرثي : الالات والأدوات المنزلية‎ )۳( 


۳۷ 


a‏ کقیبا > وی سایق على اس یل 
الرواة . ولا يرجع م إلى تعديل الرواة حتى یلم أن ذلك الخبر في تب ممكن أو 
مُمْتَِعٌ . وأما إذا كانَ مستحیلا فلا فائدة للنظر في التعديل والتجريح . وانما كان 
التعديل والتجريح هو المعتبر في صحة الاخبار الشرعية ان کب ن إنشائية 
اجب الشارع العمل بها حتى حصل الظْنْ بصدقها » وسبيل صِحَة الظن الثقة بالرّواة 
ا 

ومن الأمثلة التي یضربها ا بن خلدون على أن في كل أمر شرعي جكمة مُدركة 
بالعقل BLR NE‏ جسمه فى الحج : 

یری ابن خلدون أن « تفصیل الثیاب وتقدیرها والحامها بالخياطة للباس ( نما 
هي ) من مذاهب الحضارة وفنونها » ( ص ۱۱ ) ومن مظاهر الاهتمام بالدنیا . ثم 
تفر( ٤۱١‏ ۱۱۱ 

« وتفهم هذه في سر تحریم. لمخیط في الحج لما أن مُشروعية الحج مشتملة 
على نبذ العلاتي الدنيوية كلها والرجوع إلى الله تعالى كما لقنا ول مر حتى لا 
تعلق الد قلبه ىء ۽ من عوائد ترقه لا طيباً ولا نساء ولا مخیطا ولا فا » ولا يتعررض 


۳ 


لصید ولا لشي ء ۽ من عوائده التي تلوْنت بها نفسه وخلقه » . 

وبرغم أن ابن خلدون يريد تحکیم العقل ومقتضی العادة وحاجات العمران في 
کل أمر عند البحث المطلق فيه » فانه إذا جاء إلى السلوك الانسانی الواقع ار 
الاطمئنان إلى الإيمان والوقوف في تتبم الأسباب المادية عند مُسَبّبها الأول . 
لیاوا لكل نما معدت قن 
عالمنا » ذلك لأن العقل قاصر عن إدراك ما هو وراء طوره المخصوص به . واین 
خلدون یبسط رأيّه في ذلك كله في مقدمة الفصل العاشر من الباب السادس من 
مقدمته » في فصل علم الكلام » فيقول ( ص 6۸ - 18٩‏ ) : 

« ان الحوادت في عَالَم الكائنات » سَّواءٌ أكانت من الذوات أو الأفعال 
البشرية أو الحيوانية » فلا بُدَّ لها من أسباب مقدمة عليها بها تقع في مستقر العادة 


۳۹۸ 


- يتم م کون . وكل واحد من هذه الأسباب بعادت 56 > فلا ب له من أسباب 

. ولا تزال الأسیات ورك بسي ال الأسباب وموجدها وخالقها 
ماه هه الا هو . وتلك الأسباب في آرتقائها تفس وتتضاعف(۴) طولا وعرضاً . 
ویخاز العقل في إدراكها وتعلیلها . فان » لا يَحصّرّها الا العلم المُحيط » ( ولا ) 
سيما الافعال البشرية والحَيّوانية فن من جملة آسبابها في الشاهد القصود) 
والارادات » إِذْ لا یم کون الفعل لا بارادت» وبالقضّد إليه . والَصودٌ والارادات أمور 
نفسية ناشئة في الغالب عن تصورات سابقة کل ی ها یف و تصورات هي 
EEA SAMS On‏ . وکل مایم 
في النفس من التصورات مجهول مه . إذ لا یلع أحدٌ على مَبَادىء رت 
ولا على ترتیها » نما هي آشیاء يُلقيها اللَهُ في الفکر یتبع بعضها بعضاً . والانسان 
عاجز عن معرفة مبادئها وغاياتها » وانما بحیط علما في الغالب بالأسباب التي هي 
طبيعة ظاهرة وی )٩‏ في مدارکها على نظام وترتیب لأنْ الطبيعة محصورة للنفس 
وتحت طَوْرهَا . وأمًا التصورات فنطاقها أوسع من النفس لأنها للعقل الذي هو فوق طُور 
النفس اقلا تدرك افش ) الکثیر منها فضلا عن الاحاطة ... ووجه تأثير هذه 
الأسباب في الكثير من مُسَبّبِاتها مجهول لأنها إنما بوقف عليها بالعادة لاقترانٍ الشاهد 
بالاستناد ٍلی الظاهر(* . وحقيقة التثیر وکيفيته مجهولة . فلذلك امرنا بقطم النظر 
عنها والغائها جملة وبالتوجه إلى مُسَبّب الأسباب كلها وفاعلها وموجدها ترسخ صفة 
التوحيد في النفس على ما علمنا الشارع الذي هو أعرف بمصالح دیننا وطرق سعادَينا 
لاطلاعه على ما وراء الحس» . 


ومن الأمور الشرعية التي يَربطها آبنُ خلدونِ بالعقل مسألة القضاء والقدر . 


(۱) کذا في الاصل . والصواب : کونها : کون تلك الحوادث . 

(۲) في طبعه دار الکتاب الليناني ( ص ۸۲۲ ) : تتضاعف فتنفسح . 

(۳) جمم فصد . 

. في طبعه دار الکتاب اللبناني (۸۲۲) : وتقم‎ )٤( 

(6) في طبعة دار الکتاب اللبناني (۸۲۳) : وقضیه الاقتران الشاهد بالاستناد الى الظاهر . 


۲۹۹ 


يرى ابن خلدون أن الأسباب الطبيعية الفاعلة في الاجسام العضوية ( الحية) 
والاجسام غير العضوية كثيرة ار هواک السات الماد + براه عند 
في العالم الطبيعيّ . ثم هو لا ينكر أن يكون للكواكب تأثيرٌ في العالم الطبيعي ( ص 
)0١‏ .ء بعد أن كان قد آستعرض رأيّ بَطليْموس في ذلك على الصّفحة السابقة . 
وینیب این خلدون الى اموس جملهٌ هي رسن 6۲۰ سس - 6۲۱ع) : « كاك 
(بطلیموس) وهو (أي تأثیر ر الکواکب في عالم الطبيعي)ظني » ولیس هو أيضاً من 
القضاء الإلهى يعني لد » إنما هو من جملة الأسباب الطبيعية للکائن . والقضاء 


الإلهي سابق علی ۹ شي ۶) ۱ 
( ص ۵۲۱) : 


+ هذا مخصل کلام طاو واصحابه . .. وه سين یی موك هد 
الصناعة » . وأعتراض ان تون برجم عن أعتراف ی الله 1 رد 
الكواكب في عالم العناصرٍ جزء من القوى الفاعلة في العالم الطبیعی . ا 
الطفل مثلا : نشترك قوة التؤليد في الأب مع تأثير الكواكب في اجنین ع انيد 
ابن خلدون أن الكلام في ذلك له مُضطَربٌ ومُعقَدٌ وقاصرٌ يدي TT‏ 
) وهذه کلها قادحة في تعریف الكائنات الواقعة في عالم العناصر ا 
إن تأثیر الكواكب في ما تحتها باطل » إذ قد تَبينَ في باب التوحید أن لا فاعل إلا الله 
( ولا ) سیما الشرع یره الحوایث كلها إلى الله ویب ما سوى ذلك » . 

ولم أقَعْ في مقدمة ابن خلدون على بث جلی مقصود يتعلّق بالقضاء والقَدّر . 
وا أن مَرَدَ ذلك إلى أن ابن خلدونٍ كان قد بنی الاجتماع الانسانی على أسباب 
وعوامل من العَضَيّة والجغرافية والعمل الانسانی . ولا خلاف عند ابن خلدون ره 
سبق فرأينا » أن اللَهَ سبحانه وتعالی هو المسیّب الحقیقی لجمیم الکائنات وإذا 
كان في شيء أسبابٌ طبيعية ظاهرة لنا ومُتعاِقة . فان هذه الأسباب تنقطع عند الله 
ونضبخ قَوَىَ فاعلة على المجاز ويبقى اللَّهُ هو الفاعل لكل شيء علی التحقيقة . 


۳۷۰ 


غين أن مالك ار ام ری مات اغنان ف سای 
کلام بطلیموس عن أثر الکواکب في عالّم الطبيعة . یقول ابن خلدون (ص 9۲۰ - 
۱ : قال بطلیموس : 


4 إن فعل ارين وأثرهما في العُنصريات ظاهرٌ » لا یسم أخداً جح‎ ١ 
. کمن امس في تبدّل. الفصُول وأمزِجَتِهَا و( في ) نضج الثمار والزّرع‎ 
معاون وود الهواء » وذلك ظاهِرٌ راخ يب‎ 
للهواء يحصّل لما تحتها من المُولّدات » ول به النظف وال فتصيرٌ حالا‎ 
1 ا‎ 
النفس والبدن من الأحوال » لان کیفیات البزرة والتطفة کیت لما يتولّد عنهما وينشا‎ 
. منهما . قال ( بطليموس ) : وَهُوَّمَعَ ذلك ظَنِيَّ » وليس هو أيضاً من القَضَاء الالَهي‎ 
يغني القَدَرَ » إنما هو من جملة الأسباب الطبيعية للكائن . والقضاء الإلهى سابقٌ على‎ 
کل شي»: ۱ ثم يقول آبن خلدونٍ : هذا مُحَصَّلُ کلام بطليموس وأصحابه ... ومنه‎ 
ین ضعف مدرك هذه الصَناعة . ثم يتمد ابن خلدون رأي بطلیموس بالقول إن‎ 
ع وه سق وت الفاعلة في عالم الطبيعة . والتأثیر المنسوب إلى تلك‎ 
OO وی معا لخنس مین .ثم‎ 
. )۵۲۱ وجهها الصحیح ( راجم ص‎ 


آما الاشارة ی اعظمْ لاله : ان الامر من الأمور لا کی واجباً علی 
الانسان الا إذا كان ذلك الانسان قادرا على تنفیذه. یتکلم ابن خلدون (ص ۱۵۹) 
علی الذين يثورون على الحکام معتمدین على أن ذلك من الدّين» قال : اومن هذا 
الباب احوال الشوّار لقائمین ستعییر ار اة E‏ ¢ فان كثيراً من 
ا یه لااد و طرق الدين یدهبون الي القيام على أهل الجور من الأمراء 
داعي الى تغيير المنكر والتهي. عنه و( إلى ) الأمر بالمعروف رجاء الثواب عليه من 
الله فيكثْرٌ اتباعهم والمتلتلشون بهم من من الغوغاء والذهماء ¢ ویعرضون أنفسّهم في 
ذلك للمهالك . وأكثرهم يهلكون في هذا السبيل مأزورين غير مأجورين 5 لأنْ الله 


88 


سبحانه لم یکتب ذلك علیهم . وانما اثر به حیث تکون القدرة عله . قال صلی الله 
عليه وسلم : « من رأی‌منکم منكرافليعيره پیده » فإن لم يَسْنَطِمْ فبلسانه » فان لم 
يستطع فبقلبه » . وأحوال الملوك والدول راسخة قوية لا یُزخزحها ويَهُدِمٌ بناءها الا 
المطالبة القوية التي من ورائها عصبية القبائل والعشائر ‏ كما قدّمنا » . 


ومن طاق العقل في العمل الانسانی موقف ابن خلدون بين الأشعرية 
والمعتزلة . 

ابن خلدون أشعري المذهب مُخالف للمعتزلة في آرائهم . كما يبدو لنا عند 
الو الاولی وکما ییدو لنا من معالجة القضایا الايمانية . لسر استقراة رأیه من 
الفصل العاشر من الباب السادس في المقدمة . وهو الفصل الذي يبحث في « علم 
الکلام » ( ص 46۸ - 43۷) . وموقفه معروف من التعریف الذي وضعه لعلم 
لکلام » وهو أجمعٌ التعاریف وأدقها لعلم الکلام مغ الایجاز . قال ابن خلدون في 
علم الکلام ( ص 49۸) : « هو علم یتضمن الحجاح عن العقاشد الايمانية بالأدلة 
العقلية والرّدٌ على المبتَدعة المنحرفین في الاعتقادات عن مذاهب السَّلّفٍ وأهل 
السنة . وسر هذه العقائد الايمانية هو التوحيدٌ» . 

ويُفَصّل ابن خلدون الکلام في ذلك فیقول إن للکائنات أسباباً كثيرة متعانقة 
ومبادیء وغایات . غیر أن الانسان عاجز تمن معرفة المبادیء والغایات وعن معرفة 
التصورات النفسائية یات الب | وه ولا بحیط علماً إلا 
بالأسباب التي هي طبيعة ظاهرة للکاثنات وللاعمال . وبما آن هذه الأسباب الظاهرة 
ليستٍ الأسباب الحقيقية ».فيجبٌ على الانسان أن يقطع النظر عن هذه الأسباب 
الظاهرة وأن يرد السبب الحقيقيّ إلى اللّه تعالق وحده لأن اللّه هو الفاعل على 
الحقيقة . وکل سبب ظاهر لا فاعل عل المجاز «راجم.ص 45/8 - 5:59). 

وابن خلدون لا یُنکرُ أن یکون العقل ميزاناً ٠‏ ومیزانا صحیحا یضار ولکن 
للأمور التي يُحيط بها العقل عادة . أما المغییات فهي من طور لیس,للعقل عليه 
سلطان . وکما أننا نیق بالمیزان الذي نزن به الذهب والميزانٍ الذي هبه الحطب ‏ 


۳۷۲ 


ولکنا لا نَطمَمُ آنْ نَزِنَ بهما الجبال والبحار . فکذلك نحن نثق بالعقل عند الخکم 
علی الامور المادية والطبيعية » ولکن لا يجوز لنا أن نطمع : في الحکم بالعقل عى آمور 
بو وال خرة والخلق وما إلى ذلك ( راجع 04٩‏ - 470۰) . ولیس ذلك بقادح - عند 
ابن خلدون - في العقل ومدارکه ( ص 65١‏ 


08 الانسان مُطَالَبٌ عند ابن خلدون بالإيمان وبالتصديق بما آمَنَّ به على قَدَرٍ 
آستطاعته . اما العلم بحقائق الإيمانٍ والاحاطة الله وصفاته فمن الأمور الى تعتمد 
على السّمع ( على ما بلْغنا الله تعالی على لسان آنبیائه وفي کتبه ) ولیس للعقل مدخل 


فى ل ا 


د 0 ۰ ران للعقل ا لا ا . 


ویصطدم این خلدون ف الذهات 5 ا ا نع التنزيه والتشبيه ٍ 
يقول ابن خلدون ( ص 1۳ -5514) : 


۱ ان القرآن ورد فيه وصف المعبود بالتنزيه الط الظاهر الدّلالة من غير تأويل, 

في آي كثيرة . وهي سُلُوبٌ لها نَفيّ بصفات المخلوقين عن ذات الخالق ) 
تا نا ترخت ها وا ... وَوَرَدَثَ في القرآن ی احری قليلة وم 
التشبية ر وصف الله بصفات المخلوقین ) . . . فامَنْ ( الصَّحابَة ) بها ولم يتعرّضوا 
لمعناها ببحث ولا تأویل . . . وشدٌ لِضرهم ملع ۰۰ . توغلوا ف التشبیه : باعتقاد 
الید والقدّم. والوجه عملا بظاهر الآيات التي وردت تلك الألفاظ فیها فوقعوا في 
لتجسیم الصریح ومخالفة اي التنزیه المطلق . ثم يفرون من شناعة ذلك:يقولهم : 
جسم لا کالاجسام . ولیس ذلك بدافع عنهم لنه قول ی وج ین في 
وإثبات . ان كانا لمعقولية واحدة من الجسم .. وان خخالفوا ب بیتهما ونفوا المعقولية 
المتعارفة فقد وافقونا في التنزيه » . 


فالواضح من هذا الكلام صراحة أن ابن خلدون يقول بالتنزيه ویسکت عن 


VY 


الایات القليلة التي ورد فيها ما يمكن أن یتوهم القاریء التشبیه من ظاهرها . لا من 
المقصود منها . 

وابن خلدون يحمل على المعتزلة ويسمي حركتهم بدعة لأنهم تطرفوا في 
التنزیه « فقضوا پنفي صفات المعاني من العلم والقذرة والارادة والحياة زائدة علی 
آحکامها(۱) لما يلرّمُ على ذلك من تعدَّدٍ القدیم بزعمهم . وهو(" مردودٌ بأن الصفات 
ليست عين الذات ولا غيرها ( ولا غير الذات ) » . 


والذي تمه هو ان ابن خلدونٍ لا یمیل كثيراً الى هذا الججاج العقلي . بل 
هو يؤثر الإيمان بما وضخ والسکوت عمًا لم يضح ES‏ «ولم ییق 
في هذه الظواهر إلا اعتقادات الاك ومذاهبهم والإيمان بها كما هي لثلا ى النفی 
على معانيها بنفیها مَعَ أنها صحيحة ثابتة من القرآن» . 


وقضايا علم الكلام » أي قضايا الإيمان التي احتاج علماء الكلام ( إلى أن) 
یدافعوا عنها بأدلةٍ العقل ٠‏ كثيرة آشذها خطرا قضية القول بخ القرآن التي لم 
يستطع المعتزلة الا القول بها لما نوا م صفة الكلام عن الله تعالى . هذه القضية كانت 
عند ابن خلدون ( ص 416 - 458) : « سبباً لانتهاض أهل السنة بالأدلة العقلية على 
هذه العقائد دفعاً في صُدُورٍ هذه البدّع . وقام بذلك الشيخ أبو الحسن الأشعري امام 
المتکلمین + فتوشط بین الطرق ونفی التشبیه وأثبت الصفات المعنوية وقصر التنزیه 
على ما قَصَرَهُ عليه السَلف ۰ وشهدّت له الأدلة المخصّصة لعمومه فأثبت الصَفات 
الأربع والسمع والبصر والکلام القائم في النفس . بطریق العقل والنقل . 
ورد على المبتدعة في ذلك كله . 

ذلك كان الدور الأول من أدوار الذفاع عن ۰ العقائد . وقد كان الذفاع عنها 2 
هذ الدوى ما را من الشرع في الذرجة الاولی مَم الاعتماد على التفکیر الشخصی 


(۱) كذاة 0 ٠‏ لملم : زائدة على الذات متأخرة عن الذات . أو قائمة بالذات لزل . 
(۲) الملموح : و 


۳۷ 


في الأمور العامّة . ولقد حاول المتکلمون في ول الامر ألا يأخذوا بالاقيسة المنطقية 
والبراهین من مَيدّاني الریاضیات والعلوم الطبيعية لملابسة تلك الأقيسَة والبراهین 
للع يما للعقائد الشرعية . فك ضور الدفاع عنٍ توت 
حصي دن امم مرن لسرم تس تت من جنسها قالوا : 
الجنظق راد مار لاد فط يمتها كها سر هن غی‌ها عاو 7 
استعمال رادل لمنطقية في الدفاع عن العقائد الشرعية . ثم وسّعوا القول في ذلك 
حتى تناولوا الأدلة من العلوم الرياضية والطبيعية وسائر علوم الفلسفة . وآختلطت منذ 
ذلك الحين قضايا العقيدة بقضايا الفلسفة . وأول من سَلك هذه الطريقة المعروفة 
بطريقة المتأخرين الامام الغزلي . ومع ذلك فقد ظل بين الفلسفة وبين علم الكلام 
فارق أساسی : إن المتکلم غیر الفیلسوف . یقول ابن خلدون ی : « ان 
فیلسوف ا في الچسم من سيق یتح از والمتکلم ینظر فيه من حيث 
يذل على الفاعل . وکذا نظر الفیلسوف في الالهیات إنما هو نظرّ في الوجود المطلق 
وما بقتضیه لذاه . ونظر المتکلم في الوجود من حیث يدل على الموجد . 
: فموضوع علم الكلام عند أهله ات هو العقائد الايمانية بعد فرضها 
مسحي من الرع . من حیث یمک e‏ ل علیها بالأولة العقلية» . 


وابن خلدون يرى أن علم الکلام علمٌ ی ضطر إليه الم من أهل السنة في 
ST,‏ اغ وکر فيه المُنْحَرفُونَ عن الاعتقاد الصحيح في الأمور 
الشرعية . أها الیوم فلم بى بالمسلمین الیه حاجة . قال ابن درن( ۷ 


١‏ ان هذا العلم الذي هو علم الکلام غيرٌ ضروري لهذا العهد على طالب 
العلم . إذ الملحذة والمبتدعة قد آنقرضوا . والأئمة من أهل السنة كفونا شأنهم('2 في 
ما كتبوا ودونوا . والأدلة العقلية إنما أحتاجوا اليها حبينَ دافعوا ونضّروا . وأمّا الآن فلم 
يبْقَ منها إلا كلام تّه الباري عن الكثير من إيهاماته وإطلاقاته » . 


95 شان" الحلسدة و المتدفةه., 


ونتقل من الصّلة بين العقل والشرع الى الفلسفة على وجه الحصر . 
الفلسفة على الحقيقة هي الما ات بل ا عدا لك من سردات اقا 
نکن أن يدحُلَ في طاق الجلم » إذا شتا . ليس في نون المعرفة فنَّ سود فيه من 
الورق وأضیغ فيه من الوقت ود فيه من العُقول مل موضوع اور ادي 
لفلسفة . ولیس في فنون المعرفة فن لا یزال الی الیوم غامضا مثل موضوع 
الماورائیات . 


ولقد أصات ابن خلدون لما عَقَدَ الفصل الرابع وال لرن م الات السادس” 
من مقدمته وجعل عنوانه « فى ابطال الفلسفة وفساد منتحلها » لما رأى أن لا فائدة من 
رات الجاور اتيالث. + وحصوهيا یطاق اتکی لفاغ لنش ی میهف 
تاريخ الفکر الانساني . ویضع ابن خلدون سکینه على المفصل حینما یقول في شأنٍ 
الماورائیات ( ص ۵۱۰ ۵۱۷ ) : 


وا اي من المسائل ) في الموجودات التي وراء الحس وهي 
وجات ويُسَمُونه العلم الإلّهيّ وعلم ما بعد الطبيعة . فان ذواتها مجهولة رأساً . 
O E TOD NT‏ مر ردنت 
الحارك:: ا نما هو مُمکنْ في ما هو كد ل نا . ونحن لا ا 
الروحانية حتی د زتها ماهیات أخری لججاب الجس الذي بیننا وبینها!"۲ ۰ فلا 
يتأتى لنا بُرهان عليها . ولا مَدْرَكَ لنا في إثبات وجودها على الجملة . الا ما نجده بين 
جنیینا من أمر النفس الانسانية وأحوال مدارکها وخصوصا في الرژ یا التي هي وجدانية 
لكل الحو بور اما او ای ها نها هام یف ۷ مسا ال 
الوقوف عليه . وقد صرح بذلك المحققون من قدماء الفلاسفة لما" ذهبوا الى أن ما 
اد هل I‏ اه رن مات راهان ی ها ان کون ذا > 


(۱) في طبعه دار الکتاب اللبناني : الفصل الحادی والئلائون ( ص ۱ 
(۲) في الأصل بحجاب الحس بیننا وبینها . 
(۳) في الاصل : محققوهم حيث . 


۳۷۹ 


وقال كبيرُهم آفلاطون : إن الإلهيّاتٍ لا يُوصَل فیها إلى يقين ۰ وانما يقال فيها 
اع 57 + يعني الظنّ . وإذا كنا اما یا مد التعب والنصب على الظن 
اا » فیکفینا ال الذی كان 00 ٠‏ فأی فائدة لهده العلوم والاشتغال بها ؟ » 


وإدا كان خلدون قد انکر الفائدة العملية من علم ماوراء الطبيعة ومن 


الجوانب النظرية الاخرى في الفلسفة ‏ فانه لا ینکر الجانب التنظيمي للعقل الانسانی 
من هله الا اللظرية مسا رل این تون( صن ۵14 : 

« فهذا العلم - كما رأيته ‏ غير واف بمقاصدهم التي حوموا علیها ‏ مع ما فيه 
من مُخالفة الشرائع وظواهرها . ولیس له » فيما علمنا . الا ثمرة واحدة » وهي شحذ 
الذهن في ترتیب الأدلة والحجح لتحصیل مَلكة الجودة والصواب في البراهین وذلك 
أن نظم المقاييس وترکیبها على وجه الاحکام والاتقان هو كما شرطوه في صناعتهم 
لمنطقية وقولهم بذلك في غلومهم المنطقية » وهم كثيراً ما یستخملونها في علومهم 
الجكمية من الطبیعیات والتعاليم وما بعذها فيستولي الناظر فیها بکثرة آستعمال 
لبراهين بشروطها على مَلکة الإتقان والضّواب في الحُجج وآلاستدلالات . ثم ان 
هذه وٍن۱) کانت غير و وافية بمقصودهم : فهي أصح ما علمناه ه من قوانين الأنظار » . 

ومع أن ابن خلدون یری أن لهذه الأمور النظرية الحت مضار فانه لا يريد أن 
يمن جمیع الناس من,الاطلاع علیها :ان فیها فوائد لا شك فيها . فکیف یمکن 
لانسان أن يجني فوائذها من غير آن ا به مضارها ايبول ابن خلدون ( ص 
48 ): 

« هذه هي لمرتر ما 9۹۳0060 الا اع على مذاهب أهل 
العلم وآرائهم ٠‏ ومضارها ما حرجت . فلیکن الناظر چا متحرزاً بجهده من معاطبها . 
لیکن نظر من بنظر فیها بعد الامتلاء من الشرعیات والاطلاع على التفسير والفقه . 
ولا یکین أحدٌ علیها وهو بعد خجلومن عَلوّم المِلة » فانه قل أن یسلم لذلك ( حینیذ ) 
سس . 


(۱) في الاصل : الاستدلالات لأنها وان . 


۳۷۷ 


وما شين نهذ الى شور بو النافد: ال من لته ورین 
الحکم في مسائلها إنما هو من باب الظن ۰ نراه في الوقت نفیه یقول بِحَرّقٍ العوائد 
( بالمعجزات ) . 

بنى ابن خلدونٍ فلسفته آلاجتماعية على الواقع آلاجتماعي ومجری العادة في 
البشر. غير أنه لم یستطم إنكار المعجزات عند الكلام على أحوال الأنبیای ومع ذلك 
فهو یری 011410 لا يكون بالمُعجزات وحدّها . بل لاب للانیاء من ا 
أي من عامل أجتماعي ‏ حتى تنجح دعوتهم . قال ابن خلدون في هذا الشأن ( ص 
68 ) : 

« إل كل أمر تحمل عليه الكافة فلا بد له من العُصبيّة . وفي الحديث 
الصحیح . کما مر : «ما SC‏ قومهء. واذا کان هذا في 
الأنبياء » وهم أولى الناس بخرّق العوائد » فما قولك بغیرهم ألا تخرق له العادة في 
الغلب بغیر عصبية ! » . 

ولابن خلدون بحث عارض في المعجزة وخرق العوائد » عند الکلام على 
الم رها .عرش يد مات السة رایت من اترات (می 4۲" 
٥‏ ) والخلاف الذي بينهم فیها ثم هو يرى » كما رآینا عند البحث في النبوة . 
أن القرآنَ الكريم ر ا اسحا »ان (عجاز القران كان بنفسه ولم 0 
مُحتاجاً إلى معجزةٍ غريبة عنه ومن خارجه نکون دلیلا على صِدْقٍ الرّسول ( راجع ص 
۰ . والذی ۳ أن ابن خلدونٍ هنا يؤ من بالمعجزات الخارقة للطبيعة كالصعود 
الى الاو من الاجسام الكثيفة واحیاء الموتی وتکلیم الملائكة والطیران في 
الهواء ( ص 94 40 ) . وهذه مخصوصة بالأنبياء وحدّهم . 

3 2 sR 

إننا إذا نظرنا في مقدمة ابن خلدون ثم قلبنا النظر في الموضوعات والتعلیلات 
رأينا صاحبّها يذَهَبُ في ذلك که مذهب العقل . فهل نستطیع أن تمرف موقف ابن 
خلدون الشخصی . بقطم النظر عن الموضوعات التي عالّجها والمقدمة التي ألفها ؟ 


۳۷۸ 


نحن نری بوضوحر أنَ ابن خلدون كان في آتجامه الفكري سَلَفِياً (راجع 40۸ 
و 1۹7 ) . إنه يُرِيدُ لنفسه ولنا إيمانا في الدين وعملا في الحياة آلاجتماعية على 
المنهاح الذي آقره الاسلام os‏ ال اوا في أعمال الرسول 
صلى الله عليه وسلم في آعمال الصّحابة ومن جاء بعذهم في القرون الأولى . إن ابن 
خلدون لا پریذ من نفسه ولا منا أن نلجاً في التمييز بین الحسّن والقبيح إلى الاستدلال 
الصناعی بالمنطق أو باراء الرجال من المسلمين المتأخرين في الزمن أو من غير 
المسلمين ولو كانوا من طبقة أرسطو نفسه ( راجع ص ۳۰۳ و ۵4۰ ) . 


نم ان ابن خلدون یجعل السلوك الانسانی إيمانا وعملا . والناس لا يختلفون 
في الإيمان عادة . فکلهم يفون أن المطلوت أصح الأمور . ولكنهم یختلفون أا 
في صفة الکمال وقيمة المثل العليا . آما اختلافهم الحقيقي فهو في العمل ف 
یو منون به خر ان الم اتظري في ذلك کل مر یل الجّذوی ١‏ المفصوة من 
السلوك الإنساني العمل #9 نم إن العلم والفکر والتمرین تجتممْ كلها على جعل 
السلوك ی لانسان مع الأيام وعندَئِذٍ يصعب على الإنسانٍ 
مخالفة تلك الملكة الراسخة التي نزلت من نفسه منزلة الجلةِ والطبيعة > فالانسان 
الفاضل عند ابن خلدون هو الذي يأتي بالخلق الحميدٍ عَفُواً » بل هو الذي لا يستطيم 
أن يقاوم ملكته الجارية على الأفعال الحميدة ( ص 42۰ و 1۱۲ ). 


وهكذا يقف ابن خلدون في السلوك الانسانی موقفاً وسَطاً بين الأشعرية القائلين 
بالجیّر والتسییر وبين المعتزلة القائلين بالکشب والتخيير » إلا أنه في ظاهر القَؤل 
أقربٌ إلى الأشعرية . بينما هو في الأخذ بالحتميّة القائلة بان الانسان لا يُمكنٌ أن 
یسك سُلوكاً یخالف المَلَكةَ الراسخة فيه بفعل التربية والتمرين والرّمن والبيئة أقربُ 
إلى المعتزلة ( راجع ص 454 - 11۵ ) . 

معي اعد ویو وی ان این خلدون 


و ز نی ¢ أما في حياته العَمَلية فانه اتتشيرى يرى أن ال وله الانسانی مبني 


۳۳۹ 


على وازع آجتماعی لا على مطالب نظريّة . ولذلك نراه يأخذ بما فرضه لشرع لأن 
لشرع هو الذي هيأ لنا هذا العالم الاجتماعي وهذا العالم الطبيعي ۳ آن 
دانسا حیاتین وا و عارضة هي الطریق العابر إلى حياة روة هي 
المقصودة من وجرد الانسان فى هذه الحباة الايا وبما أن الشارع : یرف لغب 
الذي لا يمكنٌ للعقل الانساني أن يَطْلِعَ عليه . فان الشرع آوثق معرفة بالحياتين معا 
وأفضل في تعریفهما لنا من العقل وحده . 
فابن خلدون . إِذَنْ » يذهب مذهبٌ المعتزلة في قَضايا العلم الطبيعي 

المادّيّ » لأن هذه القضايا قائمة في الحقيقة عندّه على تلاژم الأسباب وآتساقٍ المنطق 
وقواعد العمران ومیدان ذلك كله العقل . آما في الحياة العملية ان یاف مذهب 
الاشعرية لان الإنسان یم في الحياة ليام من لیات لا يستطيعٌ أن 
یغرف بعقله حقائقها ولا آسبابها ولا الجكمة منها. إن آمور الدين من توحيد الله وبعثة 
ا والمعاد في الأخرة ونزول المرض والموت بالانسان أو عرض الانسان 
للنجاح والخيية في حياته اليومية وقيام اذل وآنقراضها آموز تخر كلها عن نطاق 
العقل وعن آختبار الأفراد والامم أحياناً . وما دام العقل عاجزا عن المَصّل فيها 
بمقاییس العقل فصلا > فالدهات فیها مذهب یز بتقدیم الشرع علی 
العقل أدْعى الى الاطمئنان واسلم في العواقب وأصحٌ » من الناحية العَمَلية ‏ في 
المجتمع الانسانی الذي نعيش فيه . 

60/1 

اه 


۳/۸۹۰ 


قرأ الدکتور بشیر الداعوق هذا الکتاب «بحوث ومقارنات » قبل دفعه الى الطبع 
وأبدى عددا من الملاحظات القيّمة » كان منها ما هو فني متعلّق بإخراج الکتاب في 
حلة مطبوعة ومنها ما هو ثقافي یتعلّق بالفصل الذي عنوانه « العلم في العصر الأموي » 
وبخالد بن يزيد واشتغال خالد بن يزيد بالکیمیاء . ولقد رأيت إثبات هذا التعلیق هنا 
لما فيه من الفائدة والنظرات الفاحصة . 


اع .ف 


استادفق الک 

أرجو أن تسمح لتلميذ لك قديم ‏ ليس له اختصاص بتاريخ العلوم - أن يبدي 

لا يبدو لى أن رأى ابن خحلدون ورأي يوليوس روسك(١)‏ كانا حاسمين في 
موضوع «خالد بن يزيد » . فان الفقرة المثبتة فى اخر الفصل تترك ا للتساؤ ل . 

لنفرق ارلا بین ثلائة آمور : 

۱ -هل ألف خالد بن يزيد بن مُعاوية كتبافي الکیمیاء ( آوالخیمیاء -كما يترجم نفرمر 
مو رخي العلوم » كلمة « Alchimie‏ () . 


(#) تعلیق الدکتور بشیر الداعوق ‏ على فصل « العلم في العصر الاموي » (راجع فوق . ص ۷۹-۷۳ ) . 


۲۸۱ 


؟ ‏ آعمل خالد بن يزيد في الکیمیاء ؟ 

۳- أأمر بنقل کتب من اليونانية والسريانية والقبطيّة وغیرها ( في موضوع 
الکیمیاء ) الى اللغه العربية ؟ 

من الواضح أن الجواب على السؤال الأول إنما هو بالنفي .وابن خلدون محقّ 
هنا ( وهو يطبق المنهج السوسيولوجي - الاجتماعي - هنا بشکل رائع ) . 

ما الس ال الثاني فهو غامض قلیلا وغیر محدود الجوانب . كل انسان - في كل 
زمان وکل بيئة - یمکن أن « يعمل » في الكيمياء (أو في غيرها ) . فإذا أنا آردت 
توضيح ما أقصد » قلت : أعمل خالد بن يزيد شیتا ذا أهميّة علمية ( بمقياس العلم 
في ذلك العصر ) في الكيمياء ؟ الجواب هنا أيضا بالنفی . 

وأمّا السؤال الثالث فإن المؤلّف نفسه(۱) قد قال : « ليس عندنا دليل ‏ كما 
يقول روسكا ‏ على أن خالد بن يزيد قد أمر بنقل هذه الكتب ( في الكيمياء أو في 
غيرها ) إلى اللغة العربية . وهنا مجال للنقاش . 

اولا - ال دمشق ) وارام أو سوريا الداخلية ري كانت تعج بالمدارس 
الهرمسیة) (بجمیع آنواعها وطبقاتها وبما في ذلك موضوع الکیمیاء السرية - 
الخرافية ) » في منتصف القرن السابم للمیلاد . هذا فضلا عن العلوم الأخرى غير 
الهرمسية . ثم ان الاسکندرية (فی مضر ) كانت في ذلك الحين مرکزا للعلوم وذات 
صلة وثيقة بالیونان وبسوریا . 

هذا من جهة . أمّا من جهة ثانية » فان سکان دمشق ( وآرام عموماً ) لم یکونوا 
قد تعربوا في زمن خالل بن يزيد تعرّباً كاملا . أمّا العرب الفاتعحون والحاکمون في 
الشام (سوريا ) فقد كانوا لا یتزالون متعلقين بما كان عندهم من العلوم في الزمن 
السابق على عصر الفتوح . 

إذن » ليس من المستبعد أن ینصرف أميز ضاع حقه السياسي في الحکم الى 
(۱) مؤلف هذا الكتاب : 


(۲) هرمس ( هنا ) : هرمس المثلث العظمة » شخص خرافي جعله اليونان لهأ مصرياً قدیما ونسیوا إليه كتبا فى 
التنجيم والسحر والكيمياء الخرافية . 


YAY 


طلب التعویض عما فاته من « الحکم السیاسی » بطلب العلم على نفر من « العلماء » 
في دمشق وما جاورها یوم ذاك من المناخ الفكري ‏ ومعظم آولشك العلماء کانوا 
آفلوطینیین أو هرمسیین - مشافهة أو دراسة وكتابة . وبما أنه لم يكن يفهم لغة الکتب 
القديمة » فلم يكن من المستغرب أن يطلب نقل تلك الکتب ( أو نقل بعض ما كان 
في تلك الکتب ) الى اللغة العربية . 


ليس على هذا القول دلیل من التاریخ الثابت » ولکنه افتراض لا یجانب الحس 
السلیم . 

نان ]ذا کان العاعظ قد قال زبعد.مانة CE‏ ین ينيك كان اول 
من ترجم کتب النجوم والطب والکیمیاء . فیجب أن یکون لما قاله مسوغ ممکن . 
غیر آن الجاحظ قد قصد بلا ريب أن خالد بن يزيد قد « طلب » ترجمة هذه الکتب 
E‏ القديمة 9 العربية 0 إن الاشتغال 0 وبالترجمة في 
توش هن 00 أعداء الأمويين حا يكون الجاحظ علی مثل 
اليقين من أن کتبا في الكيمياء أو غير الكيمياء قد نقلت الى اللغة العربية في أيام خالد 
ابن يزيد . ما قول الجاحظ إن خالدا لم يكن أفلاطون زمانه فلا ينقص ما نذهب اليه هنا . 

خالغا ۔ أمَا قول روسکا (وهو الرأي الذي ا الم لف) J):‏ وأما الكتب 
المنسوبة اليه (الى خالد بن يزيد ) فى الصنعة (الکیمیاء الخرافية ) فمنحولة کلها 
وليك لهو ان سه فول ي ااا وكا رآ ين اتف رف ا ع 
العلم في زمن من الأزمان في أمّة من الأمم أن یقول المتعلم أو الناقل ( المترجم ) أو 
مقتني كتاب ما : « كتاب فلان أو رسائل فلان » ( بمعنی أنه مقتني ذلك الکتاب أو 
ا . هذا بالإضافة إلى أنه يَف احیانً نقل كتب من لغة الى لغة أو 
نشخهامن أصل الى فرع ؛ نم هل وضع اسم مؤ لفها عليها أويوضع عليها اسم ناسخها أو 
مقتنيها » فيظن أن الاسم الموضوع على الكتاب هو اسم مؤلف ذلك الكتاب . من أجل 
بنحوثلاثة فرون) : «وله في ذلك ) في الطب والنجوم والکیمیاء اه كتين وت تا 0 > فان 


YAY 


ابن الندیم هذا یکون مخطتاً اذا هو قصد أن خالد بن يزيد كان مؤلّف تلك الکتب . 

غير أن هذا كله لا يمنع من ان يكون خالد بن يزيد قد طلب نقل مثل تلك 
الكتب ثم بقيت في أهله فنسبت اليه على أنه مالكها » ففهم الناس أنه ناقلها. 
ومع أن ابن النديم قد قال إنه قد رأى تلك الكتب عينها بنفسه ۰ فإن ذلك لا يمنع من 
أن يكون ابن النديم قد فهم أن تلك الكتب التي كانت موجودة في أيام خالد انما هي 
من وضع خالد نفسه . 

وهنا نلقي على أنفسنا سؤالا وكنا قد ألقينا مثله فيما يتعلّق بالجاحظ : « أكان 
لابن النديم مصلحة سياسية أو غير سياسية في « تلميع » اسم أمير أموي » في عصر 
بني العباس ؟ 

رابعا من المرجّح أن تكون الكتب والرسائل التي رآها ابن النديم قد نقلت في 
أيام الأمويين (قبل عهد ازدهار الترجمة في أيام العباسيين ) . إذ لا يمكن أن يكون 
کتاب « عرض مفتاح النجوم » الهرمسي ( والمنقول بعد تسع وثلاثين سنة من وفاة 
خالد ) هو الكتاب الوحيد المترجم فى العصر الأموي . ثم ان هذا الكتاب موجود 
محفوظا الى اليوم في مكتبة ميلانو (في ایطالیا ) . ونحن لا نستطيع أن نجزم بأن هذا 
الكتاب هو الكتاب العلمي الأول الذي نقل الى اللغة العربية . 

کات باه ل ا وه 

ان القول بأن استفانوس (المفترض أنه هو المترجم الذي اعتمده خالد) › لا 
يمكن أن يكون استفانوس الاسکندرانی المنجم الذي عاش في بلاط امبراطور الروم 
انول کد و اس ها كان تن ق ا 
هذا لا يمنع من وجود « علماء » آخرین حملوا الاسم نفسه ولكن كانوا أقل شهرة من 
استفانوس المذكور . من أجل ذلك لم نعرف نحن عنهم ‏ ولا عرف ابن الندیم 
لبود ری انوا ير سي اد ل 

نم أن إيراة آسماء المترجمین الذين اعتمدهم خالد یمکن انا جا من باب 
الظنّ الذي يلجأ اليه نفر من الراوین إذا لم یکونوا على ثقة مما يروا . إن روسکا 


۳۸ 


نفسه قد فعل ذلك في محاولة لمعرفة هوية باتوی المنسوب الى ايام خالد ين 
يزيد . فلماذا لا يمكن أن یکون ابن الندیم من قبل ۶ قد فعل ما فعله روسکا من بعد ؟ 
بان لها قون ات الندیم أن المترجم كان سنا هو هه ان لطر اش : > ما دام 
المترجم الصحیح غير معروف » وبینما كانت الاسكندرية هي المرکز العلمي 
( الهرمسي والافلوطینی ) كما كانت صاحبة الشهرة في ذلك . فرجح - من أجل ذلك 
ا رین - آن المترجم كان اسکندرانا . 


ویبدو لی ایضا آن الذین کانوا حول خالد بن یزید من العلماء والمترجمین لم 
یکونوا من المشاهیر في زمنهم . فخالد كان آمیرا مجردا من معظم نفوذه مما لا يمكنه 
من اجتذاب مشاهیر العلماء اليه . ثمّ ان مشاهیر العلماء في الاسكندرية لم يكونوا 
بعد قد مالوا الى تعلم لغة الفاتحین الجدد . من أجل ذلك یمکن الافتراض بأن 
الوا رجهي لذو لا سوال كال کا تیا دي الدرجة الثانية أو الدرجة الال 
في سلم العلم . وهؤلاء هم الذين بدآوا - حسب - تعلم اللغة العربية ثم بدأوا 
نقل كتب العلم اليها . وعلى هذا أخذ بای یجتهدون في ذکر آسماء 
المترجمين الذين ساعدوا خالد بن يزيد على اخراج كتب الصنعة ( الكيمياء الأولى ) 
من مصادرها القديمة الى اللغة العربية » فجاءوا بأسماء استفانوس وماريانوس من 
الذين يروى أنهم معروفون بترجمة الكتب العلمية . 

سادساً - بقى لدي ملاحظة تتعلق بالاشعار المنسوبة الى خالد في موضوع 
الكيمياء والتي قال ابن النديم إنه راها فعدّها فكانت خمسمائة ورقة ( عشرة الاف 
بیت ) . الأرجح عندي آنها لخالد . وتعلیل ذلك عندي یسیر : 


إذا آنت أتحت لأمير عربي فارغ ( عنده وقت طویل ولیس عنده عمل معين ) 
فرصة للاطلاع على جانب من المعارف ( سواء اف کماو ةو تاه اهيز 
د ثم كان ذلك الامیر ‏ في الأصل خطیبا شاعرا فصيحاً ( كما يروي الجاحظ عن 
خالد بن یزید ) فلا E‏ عندي فی Na‏ نفسّه بنظم تلك المعارف 
على قدر ما يفهم منها . علی عادة أمثاله من العرب . 


۳۸۹۵ 


سا - الخلاصة : 


ا اي محمد بن اسحاق بن الندیم رت ۵۳۸۰ - 0۹۹۰ ) نقلا عن الجاحظ رت 
۵ه -159م ) -وربمارأي غیرهما أيضاً أن ترجمة کتاب في الکیمیاء في أيام خالد بن 
يزيد بن معاوية رت ۷۰۸-۹۰ ) كانت أول ترجمة في الاسلام » رأي صحيح يسنده 
الرأي السوسيولوجي ( الاجتماعي) لابن خلدون ولا يخالفه أو يناقضه . 

ان القول الاوّل یدنا على الزمن الذي بدأت فيه الترجمة العلمية في تاريخ 
العرب » وأما القول الثاني فیدل على نقطتين : 

# إن خالد بن يزيد لا يمكن أن يكون مؤْلَفاً في الكيمياء بالمعنی المعروف . 

# ان البيئة الأموية في زمن خالد لم تكن بعد مهيأة لأن تنشأ فيها حركة للنقل 
من لغة الى لغة أو ليكون فيها مؤلفون في العلوم الطبيعيّة » ولو صح أن نقل العلوم 
كان قد بدأ في ذلك الزمن المتقدم . 

ويمكن أن نختم هذا التعليق هنا بالقول : إن خالد بن يزيد كان له على 
الأقلّ ‏ فضل البدء في نقل العلوم من اللغات القديمة الى اللغة العربيّة ( أو فضل 
التفكير في ذلك ) » وخصوصاً علم الكيمياء القديمة والفلك ثم الطب فيما يبدو . 
ولكنّ هذه الحركة لم تثمر إلا فيما بعد بعد نحوقرن من الزمن() للسبب الذي أورده ابن 


خلدون(۲) ١‏ 
الدکتور بشیر الداعوق 


(۱) ان التفکیر في نقل کتب العلم في الاسلام هد بدأ على القطع في أيام المنصور العبّاسي ثاني الخلفاء 
العباسیین والذي امتد حکمه من سنة ۱۳۹ الى ۱۵۸ للهجرة ( ۰-۷۵۳ ۷۷۵م) . 

(۲) من المفارقات العجيبة أن « مأساة » ابن خلدون الذي وضع علما جدیدا هو علم الاجتماع 
( السوسیولوچیا بمعناها الحدیث ) أكبر کثیرا من مأساة خالد بن يزيد الذي لم يزد فضله على تشجيّع 
الترجمه لبعض العلوم من لغة قديمة: الى اللغة العربية وعلى نظم شيء من الشعر - كما قیل - هلت 
العلوم . ولكن الفارق بينهما کبیر جذا ( من حيث ضالة القيمة في الموضوع الأول وعظم تلك القيمة 
في الموضوع الثاني ) . غير أن الذي يجمع بين الرجلين فيما سميته أنا « المأساة » هو أن,اليئة المحلية 
في الزمنين لم تكن مهيّأة لأن تثمر الثمر الذي كان يرجى من جهود الرجلين . إلا بعد قرت من وفاة الأول 
وبعد بضع قرون من وفاة الثاني . 


۳۸۹ 


الفهرس الهجائي(* 


بح 


|-ا. 

اتش أحمد ۱۰۱.. 

ابراهيم الخليل 4١‏ اح . ١84‏ . 

ابن أبي أصيبعة ٦۷ح‏ . 

ابن باجه » ۰۷۰ ۱۲۲ . 

ابن بویه - آحمد 89ح . 

این جلجل ۷۷ح . 

ابن الجوزي ۱۰۱ . 

ابن حزم ۸۲6 ۵4۳ ۰۵۰44 ۸۱۸۵ 
(۱۱۹-۱۰۳) ۰ ۲۰۹ ۲۰۷ . 

ابن خلدون ۰۲٩‏ ۰۲۸ ۰۷۰ ۰۷۲ ۰۷۸ 
6 ۱۰۵ ۰ ۰۱۷۹ ۲۲(۰۸۱۸۸ - 
۰( . 

ابن خلكان كلا . 

ابن رشد ۰۸ ۰۹۳-۹۲۰۷۰ ۱۲۵۰۸۱۲۲ 
6 ۱۷۱ ۰۸۱۱۲ (۲۲۳-۱۸۵) . 

ابن سينا ۰۵۲۸۰۸ ۰۸4۲ (۸۹- ۱۰۲ 
۰۵ كلكا ۰۱۸۱ ۲۰ . 

ابن طفیل ۰۳۹-۳۵ ۰۷۰ ۰۹۲ ۰۱۲۲ 

۲۳ 1۳ ۰ كما ۹4م ۰ ۰ 

TT ۰ ۱ 


(#) م = مکرر . ح = موجود في الجاشية . 


۳۸۷ 


ابن الطقطقي ۷١‏ . 

ابن العربي - آبو بكر محمد بن عبد المعافري 
۳ - ۲۵ . 

ابن المقفع ۲۳۸ . 

ابن الندیم (صاحب الفهرست ) هلام . 

ابن الندیم (اخر) = محمد بن اسحق . 

ابن الثقاش = الزرقالي . 

ابن الهيثم ۰۲۵ لالام . 41 2 ۱۹۵۵ و 
۲۳ 1854م . 

أبو بكر ۲۵۹ . 

أبو حنيفة ۱۰۵ 

أبو حيان = التوحيدي . 

أبو فارس المريني ۲۵۷ . 

ابو فراس 9٩‏ . 

أبو نواس 4ه . 

بو هريرة ۱۸۱ . 

أحمد بن بویه = أحمد . 

احمسو ۱۸ . 

اخوان الصفا 67م ۰ ۰۸۷-۸۵ 185 . 

آرسطو ( آرسطوطالیس ) ۳۳ ۰ ١٤م‏ ۰ ۸4۲ 


6م 1۷ م « ۸۸۸ ۹۱ هم ۳ 3 


۵ ۶ ۱۸۵م 6 ۱۳-2 ۰۰ - 


TV ۵ ۲۱‏ )2 ۲۰۹ - 
۲۷۰ ۹ . 
آروندونك = فان آروندونك . 
أسال ۳۹ . 
أسامة = فروخ . 
استفانوس الاسکندرانی ۷۷م . 
استفانوس الاسكندراني المنجم ( اخر) ۷۷م . 
الاسکندرالافروديسي ۱۸۵ ۱۸۸۰م ۱۸۹ . 
الااسکندر المقدوني ۹۲ ۰ ۱۲۷ . 
آشعب الطماع ۷۸م . 
الاشعري ‏ أبو الحسن ۲۷٤‏ . 
اصطفن ۷۷ . 
اصطفن القدیم هلام » ۷۷ . 
الا صفهاني (صاحب الاغاني ) ۷٤‏ . 
الأصم ( ؟ محمد بن یعقوب ) ۲۵۹ح . 
الأعشى 5ه . 
أغسطينوس 48 - 6٩‏ . 5١1١م‏ ۱۱۷ . 
آفلاطون 4۱ ۰ 4۲م ۰ ٤۳‏ ۵1۵ ۸4-۸۱ 


. ۷ ۶ › ۹۱م‎ u AA 


أفلوطين ٤٦‏ » كك ۹ ۱۱۵ ۵ ۳ 
۹4۸ له ۱ 


آقلمنطس ۲۷ . 

. ۱٩ ۰ ۱۰۸ 4.55 اقلیدس‎ 

. 1٠ أكنوفانس‎ 

ألبرت الكبير ۱۹۰-۱۸۹ . 

أم جندب 08م . 

أمبيريكوس 6١‏ اح . 

امرؤ القيس ۲۵ . (١1ه-١5)‏ ۰ 1۲ ۰ ۱۲۰ . 
آمون (آمونیوس سكاس : اخنا آمون ) 59م . 
آناکسارخوس ۱۳۱ ۰ ۰۱۳۷ ۸۱۵۰ . 
آناکسیمندروس ۹ ۲۳ . 


TAA 


آوبرفيك 4٦‏ ۱۲۷ . 
آونیسیکریتوس ۱۲۷م ۰ ۱۳۱ . 


نان نات أل 


: ٤۳ - 4۲ برمینیدس‎ 

بروکلمن ۲۰۰-۲۰۵ . 

بررجمهر ۲۲۸ . 

البطروجي - نور الدین ۰۸۲۱۱ ۲۱۳ . 

بطلیموس كك ۱۸9 .۰ زد » 1١95‏ . 
۸ ۰۲۲۰۹ 11م 1۲م 1 ۷۰م 

البغدادی - عبد القاهر ۹ح . 

بودا ۸۱۳۰ . 

بدوي ‏ عبد الرحمن ۱۰ج . 

بويج ۹۱ح 6 ۸ ۱۸۷ 2 5ح - ۱۹۷ ۱ 

البيروني ۲۷م . 

توما الأكويني ۱۹۰-۱۸۹ . 

تیمون ۱۳۱ . 


ثاليس الملطی ۸۳۲ ۰ ۳۹م ۱۳-۲ 14 
۸ح . 


تن 

جابر بن افلح ۲۲۱ . 

الجاحظ ٤۷م‏ ۰ ۷۷ح ۰ ۰۲۳۱ ۲۵۰ . 

جالینوس ۱۷۲ - ۱۷۳ ۰ ٤۱۸م‏ . 

حب ھان 

جعفر البرمكي ١565م‏ . 5514م . 

جردای - منصور حنا ۰۱۹6۰۱۹ ۰۲۱۸ 
۹ م 


و 
جهينة ۲۳۸م . 

الحارث الأعرج الغساني 5ه . ۵۷ . 
الحارث بن كلدة ۲۵۱ . 

حتي - فیلیب الام . 

حسان بن ثابت 5ه . 

الحصري ‏ ساطع ۲٦۲ح‏ ۰ ۲۲۹ 
الحطيئة ۱۱۰ . 

حمورايي ۸۵-۸6 . 

حنین بن اسحاق 8ه . 

حي بن يقظان ۳۹ . 

خالد بن يزيد بن رومان النصراني ۷۷ح . 
خالد بن يزيد بن معاوية ۷۸۰۷۳ . 
خالد بن يزيد (اخر) 76 . 

الخليلي - الدکتور محمود ١۲ح‏ . 
الخوارزمی ۲۵ . 
هه 


د در ز 


الداعوق - الدکتور بشیر هلام ۰ راجم ۲۸۱ . 

داغر - آسعد مفلح ۲۱۸ح . 

دانیال (النبی ) و 

داوود (النبي ) ٤۷‏ ۰ ۱۸4 . 

داوود بن على الا صفهانی ۵ . 

دیکارت هع » ۹م 4 ۰1۱۷ ٩‏ م ۱ 

دیموقریطوس » دیموفریطس : ذيموقريطوس 
15 . بلطه ۱ 

الرازي - أبو بكر ( الطبيب ) 64ح . 

الربيع بن سلیمان المرادي ام : 

روسكا -يوليوس ۷۵ج 22 « ۸۷۷ ° . 


زامباور ۱۸۲ح ۱ 
الزمخشری - محمود بن عمر ۲۵ 5608 ۰ 


س إلى ط 


سارطون ‏ جورج ۰۱۸۸-2۱۸۷ ۲۹۰ 
° . 

سقراط ۱۲۵م . 

سکستوس ۱۰ج . 

سكينة بنت الحسین ۷۸م . 

السموآل = صموئیل . 

سیدیو ۲۲۰۰۲۱۹ . 

سیف الدولة 6٩‏ . 

الشاطبي - القاسم بن فیده 15م . 

الشافعي ۶۵ م . 

شداد بن عاد ۵ . 

الشرشيمي (الشرقاوي ) - عبد الرحمن ۲۱۹ - 
۳۰ . 

شوقي - آحمد ۲۵ . 

صاعد الاندلسي ۷۰ . 

صموئیل اليهردي 17 - 5۷ . 

صولون الحکیم 56م . 

الصيرفي - أبو على ۱۱۱ . 

ضبلر ۹۸ . 

الطرطوشی - آبو بكر ۲۳۸ . 

الطغرائي ۳۸م . 

طوقان ‏ قدري حافظ ۲۰ - ۲۷ . 


4 2ه 
العباسة أخت الرشيد 7١1١‏ 77 . 
عبد الله بن عباس 7١7‏ . 


عبد الحمید بن سعید ۸۱۸۲ . 

العثماني ‏ عبد الرحمن ١١١ح‏ - ۱۲ج . 

العطار - عزت ۲۵۹ح . 

علقمه (بن عبدة ) الفحل 8ه . 

عمر بن الخطاب ۸۲۳۱ ۰ ۲۵۹ . 

عمرو بن قميئه 48 . 

عياص بن موسى بن عياض ١١‏ اح . 

عيسى - المسيح . 

غرونيباوم ۷۱ . 

الغزالی ۰۳۵-۳6 1۱-۳ 4۷ 4۸ 
48 0°( ۰۷۰ ۹۱م ۲ 11¥ . 
(۰)۱۸۳-۱۲۰ ۰۸۲۳۰ ۲۷۵ 


1 

الفارابی ۲٤م‏ 4 ۷۰ ۰ (۸۰ ۸۸ ) , ٩۱‏ اا 5 
۶ ۱۸۲ 

فاطمة بنت محمد رسول الله ۲۵۹ . 

الفردوسي ۹م ۰ ak‏ 

فرفوريوس الصوري 59 . 

فروخ ‏ أسامة الاح . 

فلوطن = أفلوطين . 

فورون الشاك ۰۱۲۷ ۱9۰۰۱۳۱۰۱۳۰ . 

فيثاعورس ۱۸م ٠‏ م 3 ٤1م‏ . 

فيلون اليهودى 8" . 

القدیس ا = الف الک 8 


۳۹۰ 


القزوینی ‏ زکریا بن محمد ۲۱۳ 

٠١٠ القفطى‎ 

فمبيز 515 . 

كارمودي ‏ فرانسس جايمس ۲۰۵ ۰ ۲۱۳ 
TS‏ 

۱۱۹-۱۱۸ ۰ ٤۳ کانط‎ 

الكتبي - محمود توفيق ”لاح . 

۲۳۱۸۵ ۱۳ TET 

A e 

الکندي ۰ ۱۸۲ . 

كيلاني ‏ کامل ٩۸م‏ . 

اللبّان ‏ الدکتور عبد الرحمن ۱۳۶ 

لویکوبوس 4۰ - ۱ ۰ 55م. 


م 

ماريانوس = مریانوس . 

فال اش ۱۴۵ 

مبارك ‏ على باشا ۲۱۹ ۲۳۰ 

المتتبی ۲۵ ۰ ۰۵۳۱ ۰۳۳ ۰۳۸ ۹ . 

المجوسی هم . 

محمد رسول الله ۲۰ 0 ٠١5‏ ۱۰۷۰ ۱۰۸۰ 
۰ ۱۳۸ ۰ ۰۸۱۳۸ ۱۶۱ ۰ ۱۷ ۰ 
۱۵٩۹ - ۸‏ .۰ ۰۸۱۸۱ ۲۳۲ ۰ ۸۲۳۹ ۰ 
۷ ۰ ۰.۸۲۹ ۲۵۰ ۲۵۹۱ ۰ 
كم ۸ PTY.‏ )۸ ۲۱۵۰ ۰ 
۲ ۰ الحض 

محمد بن اسحاق السطلیبی (ت ۱۵۱ هر < 
۸ ) هلام . 

محمود الغزنوی ۸۹ج N‏ 

مدکور - آب اهیم (بیومي ) ۱۰۱۲ح,: 

المرادي - الربيع بن سليماكم! 


مروان بن الحكم ۷٩‏ 


مريانوس (أوموريونس ) :لام . كلا VV‏ 


المستکفی العبّاسي ۸٩‏ . 
المسیح ۵۸ ۰ ۲۸5 - ۲۸۷ ۰ ۲8۹ . 
آلمعری ۱6۰ 


الملیلی - آبو الحسن ۲۲۰ . 

المنصور بن أبي عامر - محمد ٠8م‏ . 
المهدي العباسي ۲۰۱ 

مورینوس = مریانوس . 

موسی ۱۷۹ ۰۱۹۰۰ ۲۸4-۲۸۳ ۸۲۸۹۰ . 


۳۹۱ 


نوفل نوفل ۲۱۸ح . 
نیقوماحوس الجرشی 55 ۰ 594 . 
نیوتن - اسحای ٥۹م‏ ۰ ٩۹م‏ . 
هارون = هرود . 

هارون - عبد السلام محمد ۲۳۱ح . 
هارون ( النبی ) ۲۶۲۰ . 

هارون الرشید ۱ ۲۱۲ . 

هرقل ۷۷ . 

هرمس ۰۷ ۲۳۸ . 

هشام بن الحکم (الاندلسي) ۹۰ . 
هیراکلیطوس ۲۳۹م . 

هيلانة (الملكة ) ۲۷ . 

هيوم دافید ۱۷۱ . 

ولد الزرقيال = الزرقالي . 
یوستنیانوس الاوك ۷ ۸۵۸ ۰ وهم . 
یوشع (النبي ) 515 . 


۱", ۸/۸۰/۳۳ 


عبقر ية العرب في العلم والفلسفة . 
تاريخ الفکر العربي . 
( ستة أجزاء منذ الجاهلية الى الفتح العثماني : ٩۲۲‏ ه = ۱۵۱5 م) . 
معالم الأدب العربي في العصر الحدیث منذ الفتح العثماني) . 
الجزء الأول ( القرن العاشرالهجری : السادس عشر الميلادي ) . 
الجزء الثاني ( القرن الحادی عشر الهجري ) یصدر قریباً . 
الجزء الثالث ( القرن الثاني عشر الهجري ) في الاعداد . 
إخوان الصفا . 
التصوّف في الاسلام . 
العرب والاسلام في الحوض الشرقی من البحر الأبيض المتوسّط . 
العرب والاسلام في الحوض الغربي من البحر الأبيض المتوسّط . 
التبشير والاستعمار فى البلاد العربية 7 
الا سرة في الشر ع الاسلامی . 
هذا الشعر الحدیث . 
كلمة في تعلیل التاریخ . 


تجدید التاریخ في تعلیله وتدوینه . 
غبار السنین . 

تجدید في المسلمین لا في الاسلام . 
عبقرية اللغة العربية . 

العرب في حضارتهم وثقافتهم . 
القومية الفصحی . 

حكيم المعرة . 
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L’arabe coranique. 


الاسلام منهج حياة 
الطريق إلى النجوم ( فلك ) . 
الاسلام على مفترق الطرق . 
الثقافة الغربية فى رعاية الشرق الأوسط . 
اصدقاء لا سادة ( للمشیر آیوب خان ۱ رئيس دوله باكستان ‏ سيرة داتیه ) . 
دار العلم للملایین - دار لبنان - دار الکتاب العربي - دار الأندلس - المكتبة 
العصرية 


۳۹۳ 


دراسات فى الفلسفة صادرة عن دار الطليعة 


تاريخ الفلسفة اميل برهییه 
- (۱) الفلسفة اليونانية (طبعة ثانية) 

الفلسفة الهلنستية والرومانية (طبعة تانیة) 

العصر الوسیط والنهضه 


_ الموسو عة الفلسفية : اعد اد لجنه 
- رساله في اللا هوت و السداسة سیینوز | 
- خطایات إلى الأمة الألمانية بوهان فيخته 
- هيغل : علم ظهور العقل ترجمة مصطفى صفوان 
هيغل : المدخل الى علم الجمال 
(طبعة تانية ) 
هيغل : موسوعة علم الجمال 
- المدخل الى علم الجمال /فكرة الجمال 
- الفن الرمزي/ الكلاسيكي/ الرومانسي 
- فن العمارة/ النحت 
- فن الرسح / الموسيقى 


فن الشعر 
- المادية والمثالية في الفلسفة E‏ 
- دقد نقاد نا : ردود غلى مننقد ي النظریه 

الماديه التاریخیه في تطور المجتمعات جور ج بلتخانوف 
- نطور الفکر الفلسفي (طیعه رایعه) نیودور آویزرمان 


۲۹٤ 


- موجز في تاريخ الفلسفة 


(نظرة ماركسية ) (طبعة ثانية) ي. کلیاییتس 
فلسفه الأنوار ف . فولفین 
- المنطق و النحو الصوری د . طه عبد الرحمن 
فلسفة العلم المعاصره ومفهومها للواقع. د .سالم يفوت 
- تطور الفكر الرياضي والعقلانية المعاصرة د . محمد عابد الجابري 
- المنهاج التحريبي وتطور الفكر العلمي د . محمد عاید الجابري 
- مدخل إلى علم المنطق - المنطق التقليدي 

(طبعة نالنه) د . مهد ی فضل الله 
- فلسفة دیکارت ومنهحه: 

نظرة تحجليلية ونقدية د . مهدي فضل الله 
-الوحود والقدمة سامي خرطبیل 
- البنيوية : فلسفة موت الانسان 
( طبعه تالته) روجيه غارودي 
- البعد الجمالي : نحو نقد النظرية ۱ 

الجمالیه المارکسیه هربرت مارکوز 
- عصر الایدیولوجیا و 
- اضواء فلسفية على ساحة الحرب اللبنانية د ا وان ور 
- الفکر الفلسفي في المغرب فا نما 


۲ ٩ ۵ 


فة 4 - الاسلامة 
دراسات في n‏ 
صادرة عن دار ۱ لطليعة 


(طبعة ثالثة) 00 
¿ العقل العريي (طد ۳ 
سا 5 زد به خلدونبه 

ی عیسو 

فکر الواقعی عند ابن 5 
: تحلیلی و< 
فى بنیته ومعناه 5 
ابن خلدون وناردخدته (طیعه 
۲ فلسفهة الکند ي 02 

0 5 لمحدتین يه... 
ا Ey‏ 
لفلسفة السياسية عند الفارابي 

أ لاسيد 
ستو ة عند الجاحظ 
EON‏ و و 555 
منطق العرب من وجهة نظر المنطق 
وی ال 
لما اا داه 
yT‏ ة عند الشيرازي. 
نظریة الحرکة الجوهرية عند لتر 


۰ ۰ ۰ - 
e‏ د . عزیز العظمه 


الدين الالوسي 
ل . حسام محي : 


ل . على بو ملحم 


د. عادل فاخوري 


E‏ عادل فاخوري 


۱" AVIN: ۷ 


